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VÀI DÒNG VỀ TÁC GIÁ 
Edward Conze (1904-1979) 


“ 


Giới Phật tử và những người quan tâm đến Phật học ở 
miền Nam trước 1975, nhất là giới sinh viên Đại học 
Vạn Hạnh và Văn Khoa Huế, Sài gòn, chắc ai cũng 
quen thuộc với tên tuổi nây qua tác phẩm Buddhism—lis 
Essence and Developmení; được chuyền ngữ sang tiếng 
Việt do Chân Pháp Nguyễn Hữu Hiệu, một gương mặt 
nổi bật của khung trời Vạn Hạnh hồi đó, với nhan đề 
Tỉnh hoa và sự phát triển của Đạo Phật. Trong suốt gần 
25 năm sau, chúng ta ít thấy bản dịch nảo của E. Conze 
xuất hiện, nhưng sự cống hiến của Ông trong lĩnh vực 
nghiên cứu Phật học không dừng lại ở những gì chúng 
ta biết được một cách đầy thán phục với phong cách của 
bậc thầy qua tác phẩm hiểm hoi mà chúng ta được tiếp 
cận về Ông. 


Điều đáng thán phục nhất là ông không dừng lại ở 
phong cách của một nhà nghiên cứu, một học giả tinh 
thông, mà ông đã tiến rất xa, vượt qua các học giả cùng 
thời với ông vả nỗi tiếng trên nhiều lĩnh vực, để thực sự 
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làm một hành giả thể nhập. Điều nầy thể hiện qua 
những trang khảo cứu của ông, khi đề cập đến phần 
uyên áo của tư tưởng, ông bao giờ cũng giữ một tính 
thần tôn kính đúng mực, không bao giờ có sự phê phán 
thiên lệch dựa trên tư kiến. Chúng ta để ý qua những 
vận đề ông trình bày trong tập sách mỏng nây, khi đề 
cấp đến những vấn đề tế nhị như Tiểu thừa, Đại thừa, 
ông không bao giờ có ý phê phán chủ quan, hoặc nói 
theo những người khác đã nói, mà luôn luôn thể hiện 
tâm lòng tôn trọng giáo pháp. Hoặc khi đề cập đến 
những vấn đề rât phức tạp như Mật tông, ông luôn luôn 
có cách lý giải rất sáng suốt, tinh tế để người đọc không 
bị rơi vào sự hiểu lầm, không nhìn đạo Phật bằng định 
kiến hoặc hiểu bằng khái niệm. 

Tuy nhiên, Ông cũng có những nhận xét rất sâu sắc và 
táo bạo, như khi ông nhận định về Thân Loan, người 
xiến dương Tịnh độ Chân tông Nhật Bản, và sự đối 
chiếu với phương pháp hảnh trì của Phật giáo Thượng 
toạ bộ ở Tích lan: 


“Chủ nghĩa duy lý chính thông của Phật giáo Tích Lan 
có cái nhìn về đạo Phật vốn như bị cắt xén và bần cùng 
hoá như tính chất duy tín ngưỡng (fìdeism) của Thân 
Loan, và không ngẫu nhiên mà cả hai (Thân Loan và 
Phật giáo Tích Lan) đêu được đặt vào vùng địa lý ngoại 
vỉ của thế giới Phật giáo.” (Thirty years of Buddhist 
studIes). 


Sở dĩ thành tựu được những điều đáng nói trên, là do 
ông đã chuyên tâm tu tập đạo Phật thật sự như một hành 
giả. Đó là thời gian ông đã thực hành theo tinh thần của 
ngài Phật Âm (Buddhaghos a) trong luận giải mang 
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tính chỉ nam đối với Phật giáo Nguyên thuỷ là Thanh 
tịnh đạo luận (Visuddhimarga), mà trong thời gian 
chiến tranh, ông đã sống và tu tập thiền định trong một 
chiếc xe lưu động caravan tại khu rừng New Forest. 
Ông đã áp dụng phương pháp thiền tập theo sự hướng 
dẫn của Ngài Phật Âm qua bộ luận này và ít nhiều đã 
đạt được một vài mức độ khả quan trong kinh nghiệm 
hành thiền. Ông chia xẻ cảm nhận của mình về bộ luận 
này như sau: “... Như tất cả những tác giả ở thế gian 
này, Buddhaghosa cũng có những khuyết điểm. Nhưng 
đó chỉ là những lỗi nhỏ, và ông đã soạn một trong 
những tác phẩm đạo học vĩ đại nhất của loài người. Nếu 
phải chọn một cuốn sách độc nhất để mang theo với 
mình ra một hoang đảo thì đây sẽ là cuốn sách của tôi” 
(...LIke all human authors, Buddhaghosa has his faults. 
But these are minor 1rritants, and he has composed one 
Of the greatest spiritual classics of mankind. If I had to 
choose Just one book to take with me on a desert 1sland, 
this would be my choIce) ” 


Và người đã có ảnh hưởng lên tâm thức ông nhiều nhất, 
như để tạo một lực phóng cho ông đến chân trời cao 
rộng đấy vinh quang này chính là D.T. Suzuki, sự ' tiếp 
xúc ý nghĩa đầu tiên của Conze đối với Đạo Phật vẫn là 
ở tuổi trung niên, tức là đầu Thế chiến thứ hai và nhất là 
khi ông đọc các tác phẩm của D.T Suzuki. Và từ đó, 
Edward Conze đã cống hiến trọn đời mình cho Phật 
Giáo, nối bật nhất là phiên dịch và chú giải Kinh Bát 
Nhã. Chúng ta thấy được tinh thần đó qua lời đề tặng 
D.T Suzuki nhân kỷ niệm sinh nhật thứ 90 của ông 
trong tác phẩm The Development oƒ. Prajñãpãramitã 
Thoughr, do Yamagucchi biên tập, ấn hành ở Kyoto 
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năm 1960. 


Sau nây, sự ngưỡng mộ đây tỉnh thần tri ân đó đã làm 
cho hai người gắn kết với nhau để tạo ra được nhiều hoa 
trái, đó là sự cộng tác đề hình thành tác phâm On Indian 
Mahayana Buddhism, hoàn thành năm 1968. 


Chúng ta nghe một người cùng thời với Conze, Tiến sĩ 
Arthur Waley nhận định về phong cách và tư tưởng ông 
như sau: “Đối với Tiến sĩ Conze, những câu hỏi mà 
Phật Giáo đặt ra và trả lời là những vẫn đề sống động 
và ông luôn luôn liên kết những câu hỏi này với lịch sử 
và với thực tại.” 

Về văn hệ Bát-nhã, Edward Conze là người có thâm 
quyền hàng đầu về Kmh Bát Nhã 
(Mahapra]anaparamiia Sữa). Trong tác phẩm 
“Wisdom Books” ông nói về những kinh sách dung chứa 
tất cả những giáo lý cốt tủy của Đại Thừa mà trong 
nhiều thế kỷ đã được phổ biến ở Trung Hoa, Nhật Bản, 
Mông Cổ và Tây Tạng. Ông làm cho những giáo lý này 
dễ hiểu băng cách giải thích tất cả những từ ngữ và đa 
số những luận điểm trong Kinh Kim Cương (Diamond 
Sưfra) và Tâm Kinh Bát Nhã (Heart Sutra). Các nhà 
nghiên cứu Phật Giáo nói rằng “đây là chiếc chìa khóa 
vô giá đưa đến trí huệ hoàn hảo vốn là điều quan tâm 
của tất cả những nhà tư tưởng sáng tạo.” (/his is an 
invaluable key to that perfecton oƒ wisdom which was 
once the concern oƒ every creafive thinker). Ông là 
giáo sư Ấn Độ học ở Đại học Washington. Ông có công 
trong việc thiết lập một chương trình Tiến sĩ Phật Học. 
Dù thế nào đi nữa, thành quả thực sự của ông trên hai 
mươi năm sau đó là phiên dịch và sớ giải hoàn tất 30 


Những nghiên cứu Phật học trong 30 năm 





kinh sách các loại thuộc hệ tư tưởng Bát-nhã, kế cả hai 
bản kinh quan trọng nhât của Đại thừa Phật giáo là Bái- 
nhã Tâm kinh (Hr daya) và Kinh Kim Cang. 


Trong hai thập niên sáu mươi và bảy mươi, ông đã đi 
diễn thuyết ở nhiều trường Đại học ở Mỹ, và ông đã 
được các sinh viên nhiệt liệt tán dương công đức, nhưng 
ông lại bị Ban Giám Hiệu các trường Đại học và một số 
đồng nghiệp phản đối. 


Ông là người đã góp phần đưa đạo Phật vào Âu Châu, 
tiếp sức cho công trình bậc Thầy đi trước là Suzuki. 
Ông. nói về Phật giáo Âu Châu như sau: “Các nhà 
truyền giáo Dòng Tên (Jésuit) của Ky-tô giáo trong thế 
kỷ 17 và thế kỷ 18 đã biết khá chính xác về đạo Phật 
Trung Hoa và Nhật Bản, nhưng một triết gia người 
Đức, Athur Schopenhauer, là người đầu tiên làm cho 
Âu Châu biết về Phật giáo như một tín ngưỡng sống 
thực. Không biết gì về kinh sách Phật Giáo, chỉ được 
hướng dẫn bởi triết lý của Kant, một bản dịch tiếng La 
Tình từ một bản dịch tiếng Ba Tư của Áo nghĩa thư 
(Upanis ad) của Ấn Độ giáo và sự thất vọng với cuộc 
đời, đến năm 1819, Schopenhauer đã lập một hệ thống 
triết lý với chủ trương “Phủ nhận ý chí sống” (Negafion 
öøƒ the WilI to live) và xem sự cảm thông là hạnh cứu rỗi 
độc nhất, và do đó có khuynh hướng rất giống tinh thần 
từ bi của Đạo Phật. Những ý tưởng của Schopenhauer 
được trình bày một cách sông động và dễ đọc đã có ảnh 
hưởng lớn ở Lục địa Âu Châu. Richard Wagner đã có 
ân tượng mạnh mẽ với giáo lý Phật giáo và trong 
những năm gần đây Albert Schweltzer sông một cuộc 
đời giống Schopenhauer đã đề ra”. 
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Đối với Phật tử châu Âu, những trứ tác của ông là tài 
liệu nghiên cứu tu tập Phật pháp quý báu không thê bỏ 
qua được. 


Ông sinh ngày 18-03-1904 tại Forest Hill, Lewisham, 
London trong một gia đình gốc Đức. Cha của ông trước 
la một nhân viên ngoại giao, sau lại quản lí một quan 
toà tại Dùs seldorf, CHLB Đức. Conze trưởng thành và 
được giáo dục tại Đức (lúc này mang tên Eberhard thay 
vì Edward sau này) và nơi đây, ông sớm biểu hiện 
những cá tính đặc thù: sự cảm nhận nhạy bén cho 
những vận đề xã hội, lòng căm phẫn trước những trào 
lưu “ái quốc cực đoan của toản Đức quốc xã”, lòng yêu 
thiên nhiên và một cuộc sống tĩnh mịch ở thôn quê. 


Năm lên 13, Conze đã có dịp nghe chút ít về Phật giáo. 
Ông học triết, tâm lí và Ấn Độ học tại những đại học 
Tủbingen, Heidelberg, Kiel và Köln. Tại Hei delberg, 
Max Walleser - một trong những người đầu tiên dịch 
kinh Bát-nhã ba-la-mật-đa sang tiếng Đức — đã hướng 
dẫn ông vào Đại thừa Phật pháp (1924/25) và qua 
Heinrich Rickert, ông cũng có dịp làm quen với Thiền 
tông (J: zen). Năm 1928, ông làm luận án Tiến sĩ tại 
Köln với tựa đề Danh từ Huyện học của Franciscus 
Suarez S. J. (g: Decr Begrff der Metaphysik bei 
Franciscus Suarez S. }.). 


Ông là một trong những học giả, dịch giả Phật giáo vĩ 
đại nhất ở Tây Phương. Là nhà nghiên cứu đứng đầu 
trong tất cả các tông phái Phật Giáo, ông thông thạo 
những ngôn ngữ Palli, Sanskrit, Trung Hoa, Tây Tạng, 
Mông Cô và Nhật Bản. 


Năm 1932, ông cho xuất bản tác phẩm Phương thức đối 
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lập. Bình luận về lí thuyết Duy vật biện chứng (g: Der 
Safz von Wider spruch. Zur Theo rie des Dialek tỉ schen 
Mate rialismus). Từ 1933 trở đi, ông sinh sống bằng 
cách dạy tâm lí và triết học tại Oxford và London. Các 
tác phẩm của D. T. Suzuki và một học giả Ân Độ Har 
Dayal lại hướng dẫn ông trở về với Phật giáo. Từ 1943- 
49, ông nghiên cứu rất nhiều về Ân Độ học, gia nhập 
giáo hội Phật giáo tại London (e: Buddhist soclety) và 
cũng tổ chức nhiều buổi thuyết giảng. Trong những 
năm sau chiến tranh thế giới thứ hai, ông đã cho xuất 
bản khoảng 20 quyên sách và hơn 100 tiểu luận về 
những vấn đề của Phật giáo và chính những tác phẩm 
này đã làm cho tên ông lan truyền khắp mọi nước. Ông 
đã từng thuyết giảng tại Wisconsin, Madison 
(Wisconsin, 1963/64), Washington, Seattle 
(Washington, 1965/68), Bonn (1969/79) và Berkeley, 
Santa Barbara (1972/73). 


Năm 1973, Conze đình chỉ việc thuyết giảng, lui về quê 
nhà tại Sherborne, Somerset và từ đây chuyên chú vào 
việc nghiên cứu Phật học. Trọng tâm nghiên cứu của 
ông chính là tư tưởng Bát-nhã ba-la-mật-đa, và về vấn 
đề này, ông đã xuất bản hàng loạt tiểu luận. Ông cũng 
đã dịch sang Anh ngữ và xuất bản nhiều bộ kinh thuộc 
hệ này. 

Năm 1979, ông cho ra hồi kí với tựa đề The Memoirs oƒ 
a Modern ŒGnostic. Ông luôn luôn tự cho mình là một 
người có cá tính mâu thuẫn. Conze có một cái nhìn, một 
cảm nhận sâu sắc cho những vấn để, nhân sinh quan 
khác biệt của thế kỉ này. Quyên hồi kí của ông đã chứng 
tỏ khả năng, nghệ thuật “bao dung nhiều quan điểm” của 
ông. Đối với Conze, lỗi sống có thể chấp nhận được là 
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lỗi sống của người Anh> Đạo lí có thể chấp nhận được 
là Phật pháp. 


Ông là một con người tiên phong, người mở đường, và 
là một tắm gương sáng ngời cho thế hệ Phật tử Tây 
Phương sau ông trong việc học hỏi, nghiên cứu, dịch 
thuật và tu tập theo Phật Giáo. Ông đã làm việc không 
mệt mỏi và cống hiến hết tài năng của mình cho nền 
Phật Học Tây Phương cho đến hơi thở cuối cùng, ông 
qua đời ngày 24 tháng 9 năm 1979 tại nhà riêng của ông 
ở Sherborne, thành phố Dorset, phía Tây Nam Anh 
Quốc, thọ thế 75 tuổi. 


Trong số những tác phẩm khác đề lại cho đời của ông là 
bản dịch “Hiện Quán Trang Nghiên Luận” 
(Abhisamayälamkãra-$ãstra) xuất bản 1954; Selected 
Saying) xuất bản năm 1955: “Kinh Kim Cương Bát- 
nhã” (Vajracchedika Prajnaparamiia) biên tập và 
chuyển ngữ năm 1957; “Tiểu Phẩm Bát Nhã” 
(As £ asahasrika Prajñaparamii4), bản dịch năm 1958; 
Buddhist Scrijptfurres biên tập năm 1959; The 
Prajñãpãramitã Literature, xuất bản năm 1960; A Short 
History, xuất bản năm 1961; The Large Sutra on 
Perfct Wisdom, xuất bản 1961; “Thủ bản Gilgit Tiểu 
Phẩm Bátnhã; The Gilgit Manuscript o‡ the 
As f adasasahasika Prajfñaparamiia) biên tập và dịch 
năm 1962. 


Tổng hợp theo tài liệu: 


* Wiliam Peiis (1973) The Western ComtribuHon to 
Buddhism.(1973). Motilal Banarsidass Publications, Delhi, 
India 
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* Sangharakshita (1996) Great Buddhists oƒ the Twentieth 
Century. Windhorse 
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NHỮNG TIÉN TRIÊN GÀN ĐÂY 
TRONG NGHIÊN CỨU PHẬT HỌC 


“ 


Thời kỳ đầu 


Cho đến năm 1935, các nghiên cứu Phật học được phân 
thành ba trường phái riêng biệt.' Trường phái thứ nhất 
là Trường phái “Cựu Anglo-German.” Có T. W. Rhys 
Davids và H. Oldenberg là những bậc thượng thủ của 
trường phái nầy, và trường phái ấy căn cứ trực tiếp trên 
tạng Päli, được cho là duy trì giáo lý Đức Phật một cách 
trung thành hơn các nguôn nào khác. Mãi cho đến năm 
1914, trường phái nây mới có ảnh hưởng lớn đến toàn 
cảnh, và từ đó, công chúng vẫn rút ra từ trường phái nây 
những ý niệm gọi là Phật giáo “nguyên thuỷ,” “thuần 
tuý, và “đích thực. Thuộc về trường phái nây, E. ]. 

Thomas trong tác phẩm của ông nhan đề Hs/ory øƒ 


! Trình bày và các thuật ngữ chúng tôi dùng ở đây là theo tư liệu của 
€. Regamey, trong : Der Buddhisimus Indiens, 1951, pp và 
Buddhistische Philosophie (a bibliography), 1950, pp. 14-27 
? E: Older Anglo-German school 
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Buddhist Thoughi ra đời năm 1933, đã tóm tắt kiến thức 
(Phật học) đã thắm tràn đến Anh quốc từ thời đó. 
Nhưng trong lúc ấy, SỰ nghiên cứu năng động đã 
chuyển dịch khỏi trường phái này; trong giới nghiên 
cứu có ít, hoặc không có những đại biểu, và những quan 
điểm của họ, thực tế là không đứng vững được. 


Trường phái thứ hai, giữ vị trí chủ đạo sau năm 1916, là 
trường phái Leningrad, dẫn đầu bởi Stcherbatsky.' 

Stcherbatsky, Rosenberg và Obermiller đã công hiến 
hết mình trong nghiên cứu nên văn hiến mang tính triết 
học kinh viện Phật giáo, mà họ tin rằng những gì họ 
nghiên cứu là gần với giáo lý nguyên thuỷ hơn là những 
điều được tái diễn một cách tuỳ hứng của giới học giả 
Châu Âu. Những thành tựu lớn lao và không thể nghỉ 
ngờ của trường phái nầy đã trình bày ý nghĩa chính xác 
của nhiều thuật ngữ Phật học chuyên môn, vôn xưa nay 
được phiên dịch một cách thiếu hệ thống, hoặc là trên 
nền tảng của từ nguyên học hoặc có nghĩa “chung 
chung-common sense.` Nhưng từ nguyên học thi chưa 
đủ để định nghĩa những thuật ngữ triết học, vốn thường 
có nhiều nghĩa rộng trong những hệ thống triết học Ân 
Độ đa dạng. Và do có nghĩa “chung chung-common 
sense,' không có cách nào đê có thê phân biệt một cách 
triệt để hơn giữa quốc. gia nầy với quốc gia khác, giữa 
nên văn hoá này với nên văn nOá khác, hơn là cái nghĩa 
chung chung-common sense,` được viện ra này, vốn 
trong thực tế chăng gì khác hơn cái mà Flaubert gọi là 
iđées recues-gid định! của một nhóm người nào đó. 


' Viện sĩ Hàn lâm Liên xô. Tác giả nhiều nghiên cứu đạo Phật nổi 

tiêng như Puddhist Logic, Concepfion on Nirva1nna,... 

 E: Assumptions: điều được chấp nhận là đúng hoặc chắc sẽ xảy ra, 
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Trường phái nầy thuyên giải Phật học với y cứ rất mật 
thiết không những vào những luận giải của Ân Độ mà 
còn dựa trên truyền thống sống động đang được tiếp nối 
của Tây Tạng, Mông cổ, Trung Hoa và Nhật Bản. Tính 
chất tâm linh của đạo Phật Á châu có lẽ gần gũi với 
Đức Phật hơn những gì mà Tin lảnh Châu Âu 
(Protestant Christians) tha thiết với tính tự phụ của chủ 
nghĩa đế quốc. Bản dịch của Obermiller từ tác phẩm 


nhưng không được chứng minh; giả định 
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History oƒ Buddhism (1931) của Bu-ston' đã cho chúng 
ta thấy cách nhìn của người Phật tử đối với lịch sử của 
họ như thế nào. Và kiệt tác của Bu-ston đã là mẫu mực 
cho hai bộ lịch sử chung của Phật giáo xuất hiện đương 
thời băng Anh ngữ, một của chhính tôi, Buddhism 
(1951), và một của Sangharakshita nhan đề A Survey øƒ 


' Bỗ đốn: Bố Đốn (1290-1364). fB#l Bu-ston rin-chen grub hoặc 
Bu-ston kha-che. Cũng gọi Bố Đốn Nhân Khâm Trát Ba hoặc Bố 
Đốn Bảo Thành. Là vị tăng học giả thuộc phái Tát Ca (Sakya-pa) 
của Phật giáo Tây Tạng, lúc đầu theo ngài Ni Mã (Ni-ma rgyal- 
mtshan dpal-bzan-po) xuất gia học Hiển giáo, sau lại theo vị cao 
tăng của phái Đồ Phổ (Khro-phu) tên là Dưỡng Kiệt Ba (Yan-rtse-ba 
Rin-chen sen-ge) tu tập Mật giáo. Sau sư đến trụ trì chùa Hạ Lộ 
(Sha-la) gần Tây Ca Kết (Gshi-ga-tse), làm cho tông phong phát 
triển mạnh, người đời gọi tông phong của sư kà phái Hạ Lộ, có ảnh 
hưởng tất lớn đối với các phái ở đời sau. Sư viết cuốn Thiện Thệ 
Giáo Pháp Sử (Bde-gség bstan-pahi chos-hbyun, 1322, thường được 
gọi là Bồ Đốn Phật Giáo Sử) và chính nhờ tác phẩm này mà sư được 
nỗi tiếng. Sách này tuy phần nhiều mang tính truyền thuyết, nhưng 
không vì thế mà mất giá trị sử liệu của nó, trái lại, nó cũng là bộ 
sách trọng yếu giúp cho việc nghiên cứu để hiểu rõ lịch sử của Tây 
Tạng thời cô. 

Sư lại sưu tập những Thánh điển Phật giáo và các bản chú thích 
những Thánh điển ấy được viết tại Ấn Độ, rồi đến các bản dịch Tây 
Tạng của các bộ luận thư v.v..., các bản In tạng kinh Tây Tạng cũ ở 
chùa Nại Đường, sau đó, sư sửa chữa rồi thêm những kinh điển mới 
được dịch vào, tất cả khoảng 1000 bộ, sư chia làm hai loại lớn là: 
Cam Châu Nhĩ và Đan Châu Nhĩ, rồi sư biên soạn mục lục của hai 
bộ này. 
Ngoài ra còn có Bố Đốn Toàn Thư (Bu-ston gsun-hbum) gồm 206 
bộ và Tông Khách Ba Toàn Thư (Tson-kha-pa) đều là những tư liệu 
trọng yếu của văn hiến Phật giáo bằng tiếng Tây Tạng. [X. E. 
Obermiller: History of Buddhism by Bu-ston, 1931-1932; G.N. 
Roerich: The Blue Annals, 1949-1953]. 
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Buddhism (1957). Như vậy, trong khi giới không 
chuyên có học thức đã nêm được vài hương vị tỉnh thần 
của trường phái Lenigrad, sự giải thích của 
Stcherbatsky vệ thuật ngữ “pháp-dharma'', về mặt số Ít, 
và đặc biệt là số nhiều-vẫn còn nhiều vấn đề đề dạy cho 
ông ta.? Vẫn còn rất nhiều người không thể nào hiểu 
đúng sự khác biệt căn bản giữa “pháp -dharmas” và 
“hiện tượng, sự vát-things.” Từ ÿ nghĩa đó, trường phái 
Cựu Ansglo-German đã xem Đức Phật thị hiện như là 
một nhà đạo đức học (moralist), điểm quan trọng của 
những phân tích triết học về thực tại trong các thành tố 
của nó, tức là pháp (dharmas), đã bị lược qua. Thực tẾ, 
học thuyết về pháp (dharma-theory) chính là nền tảng 
của mọi hình thái đạo Phật, và là điểm xuất phát của 
mọi sự phát triển sau nầy. Ở đây tôi không thể đi vào 
chi tiết hơn và phải đề cập đến tóm tắt tuyệt hảo về toàn 


' Cách dùng của từ “đharzna ở mọi chỗ khác có trong bản kinh này, 
với sự thận trọng do nó mang nhiều ý nghĩa, thường là ba, có khi là 
bốn; các nghĩa ấy là: Trước hết, nó biểu thị một thực tại tuyệt đối 
(ulũmate reality) như là một sự thực, đó là Pháp (the Dharma). Tiếp 
đến, sự nhận thức và giáo pháp của Đức Phật về thực tại đó, Pháp 
như là “giáo lý-doctrine.` Từ ghép Sad-dharma (Diệu pháp) có 
nghĩa chính là điểm này, và do vậy, tôi đã dịch là 'good doctrine` ở 
các đoạn 6, 14b, Iób, 2Ib. Nhưng hầu như toàn bộ các trường hợp 
nó cũng gần với nghĩa “'pháp-ø đharma,` có nghĩa là một sự kiện 
được xem như là thực tại tuyệt đối, như được hiểu theo giáo lý A-tỳ- 
đạt-ma, mà ở đây tôi phải giả dụ là như vậy. Và sau cùng, thuật ngữ 
nầy trong một vài trường hợp, Chẳng hạn, như “đự chiếc bè pháp ở 
đoạn ó6, cũng có nghĩa là “ Diệu pháp, thiện pháp-goođ” còn ngược 
lại là “chẳng phải pháp-ađharma, có nghĩa là phi pháp. (Kinh Kim 
Cang_E.Conze) 
? Th. Stcherbatsky, The Ceniral Conception o‡ Buddhism and the 
Meaning oƒ the word 'Dharma,` 1923. Reprmt 1n 1956. 
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cảnh của Von Glasenapp vào năm I938.' Với sự qua 
đời của Stcherbatsky và Obermiller vào thập niên 40, 
trường phái Leningrad không may đã đi dến chỗ tuyệt 
diệt trong Liên bang Sô-viết, chăng còn dấu tích nào để 
có thê truy tìm trong thời đó. 


Sau cùng, trường phái mà Regamey gọi là “Franco- 
Belgian”, trường phái này được định hình một cách sắc 
nét bởi những con người như De la Vallée-Poussi, 
Jean PrzyluskIl, Sylvan Lév!, Paul Demiéville và 
Etenne Lamotte. Regamey (pp. 247-8) đã mô tả 
phương pháp của họ như sau: “Các học giả này tiếp tục 
đường lối của trường phái Nga. Tuy nhiên, họ không 
theo đuôi Phật học theo lối triết học kinh viện một cách 
mù quáng, mà dùng mọi nguồn tri thức mà ngày nay có 
thê dùng đến, bố sung cho những phân tích về ngữ văn 
và triết học của họ với những dữ liệu từ dân tộc học và 
xã hội học... Họ phải từ bỏ những kết quả như là những 
nỗ lực để tái tạo lại một nền Phật học thuần tuý, tin 
tưởng rằng đạo Phật cũng như nhiều kinh điển Phật học 
đều là của chính Đức Phật, và tìm thấy toàn bộ diện 
mạo chân thật và sự dồi dảo của tôn giáo nây trong 
nhiều mặt từ chính bối cảnh si, nó, và vô sô các tông 
phái hay trường phái của nó." Trong khi trường phái 
Cựu Anglo-German đã chết ngay từ sự trống rỗng, vô 
nghĩa, và trường phái Leningrad đã thoái trào do hoản 
cảnh xã hội không thuận lợi, những yếu tố cơ bản của 
trường phái Franco-Belgian đến nay được các nhà 
nghiên cứu trên lĩnh vực nây chấp nhận một cách rộng 
rãi, bất luận trên quốc gia nào mà chúng ta đang sinh 


!L Zmr Geschichte der buddhistischen Dharma-Theory, ZDMG 1938. 
Pp. 383-420. 
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sống. Đây chính là điểm thay đổi căn bản đã diễn ra 
trong hai mươi năm gân đây. 


Nay chúng ta chỉ đề cập đến thời kỳ đầu của lịch sử 
Phật giáo, tức 500 năm đầu tiên, từ thời kỳ Đức Phật ra 
đời cho đến kỷ nguyên Thiên chúa giáo. Bối cảnh Kinh 
tạng Päli lúc nầy chính là vẫn đề nền tảng, và hoản toản 
độc tôn trong sự thấm định giá trị Đương thời mọi 
người đều hiểu răng Päli không phải là ngôn ngữ của 
Đức Phật, mà là một phương ngữ của người dân miền 
Tây Án Độ. Chính Đức Phật đã dùng một dạng ngôn 
ngữ của xứ Ma-kiệt-đà (Magadh), và các lời dạy của 
ngài, đều không còn nguyên dạng hình thái ngôn ngữ, 
cũng như những lời dạy của Jesus. 


Tạng Päli mà chúng ta đang sử dụng, không cô xưa hơn 
các tạng của những trường phái khác, tức là của Nhất 
thiết hữu bộ (Sarvastivadins). Ủy tín của tạng Kinh nây 
ở khắp Châu Âu nhờ vào điều mà thực tế là nó thích 
nghi với tình trạng của Châu Âu, là duy lý và đạo đức 
hơn các truyền thông khác, và ít nhiềi dành cho lòng tín 
tâm mộ đạo, thần thoại và huyền thuật. Kinh tạng Päli 
nhân mạnh vào phương diện đạo đức Phật giáo, phương 
diện mà đạo Tin lành (Protestants) cũng thường đáp 
ứng. Sự quan tâm của Đức Phật qua những lời dạy cuỗi 
cùng của ngải cung ứng cho chúng ta một ví dụ rất ngạc 
nhiên. Trong kinh Trường A-hàm (Digha nikaya, XVDỤ), 
lờ dạy nầy được ghi vayadhammä samkhärä 
appamadena sampadetha, có nghĩa là “phải hoại diệt là 
các pháp hữu vi; hãy tỉnh tấn trên con đường tỉnh giác. 
Nhưng trong Kinh Đại bát niễt-bàn 
(Mahãparinirvãnasũtra (p. 394) của Nhất thiết hữu bộ 
chúng ta chỉ thấy dòng vyayadharmäh 
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sarvasamskardah, có nghĩa là phải hoại điệt là các 
pháp hữu vi. Chỉ là sự phát biểu về thực tế đời sống, 
không có một dòng nảo cho yêu cầu “nỗ lực,°cũng như 
vậy đối với các nhà đạo đức học Châu Âu! 


Thực tế của vẫn đề là có đến 18 bộ phái trong thời kỳ 
đầu của lịch sử Phật giáo. Phần lớn, nêu không nói là tất 
cả, đều có hệ thông kinh luận riêng của họ, và mỗi bộ 
phái đều tuyên bố bình đắng ngang nhau trong việc thể 
hiện giáo lý Đức Phật. Nếu Kinh tạng của chỉ riêng một 
bộ phái, như của Thượng toạ bộ (Theravadins), đã cho 
chúng ta tiếp xúc với cái nguyên vẹn và trong tính toàn 
thể của nó, đây không phải là do phâm chất nội tại hay 
phong tục cô xưa hơn của nó, mà do tính ngẫu nhiên 
của sự chuyên giao lịch sử. Cơn thịnh nộ cuông tín của 
người theo Hồi giáo (Mohammedans) đã phá huỷ toàn 
bộ những tư liệu của Phật giáo ở miền Bắc Ấn Độ chưa 
bao giờ lan tới Tích Lan. Kinh điển của các trường phái 
ở miền Bắc phần lớn bị huỷ mắt, những phần còn sót lại 
được lưu giữ dưới dạng chữ viết chép tay băng tiếng 
Sanskrit ở Nepal và Tây Tạng, và phân lớn trong những 
bản dịch tiếng Trung Hoa và Tây Tạng. Ở Anh quôc, 
tạng Päli nhờ thêm vảo vị trí của nó đối với những biến 
cô xa hơn mà nó lọt vào tầm mắt của giới bảo hộ Anh 
quốc, và có hầu như toàn bộ đã được phiên dịch bởi sự 
nhiệt thành cống hiến của hội Pãli Text Society. Về 
phương diện này, chỉ dành cho những người đọc băng 
Anh ngữ, do vậy Thượng toạ bộ đã đi đến việc giữ một 
tầm mức quan trọng hoàn toàn thiếu cân xứng. 


Một trong những điểm chính phát triển trong thời kỳ 
đang khảo chứng là các văn hệ của ít nhât hai trường 
phái khác, đó là Nhât thiệt hữu bộ và Ma-ha-tăng-kỳ 
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(Mahäsan ghikas) hay Đại chúng bộ, đã trở nên thông 
dụng hơn đối với độc giả Châu Âu. Nhất thiết hữu bộ là 
trường phái có ưu thế đỉnh cao khá lâu ở Ấn Độ. Giáo 
sư Waldschmit và các học giả Đức quốc đã biên tập và 
đang biên tập nhiều kinh luận quan trọng nhất của 
trường phái nây, mà tính kiên định của người Turkestan 
đã giữ gìn sô kinh điển nây trong dạng Sanskrit. Thuộc 
vệ giá trị nôi bật là công trình của Giáo sư Waldschmidt 
về Kinh Đại bát niễt-bàn (Mahã parinirvana sũtra), mô 
tả những sự kiện liên hệ đến những ngày cuôi cùng của 
Đức Phật. Không những ông tả chỉ ân hành ấn bản lộng 
lẫy từ kinh văn tiếng Sanskrit, tiếng Päli, với bản dịch 
tiếng Tây Tạng và Luật tạng tiếng Hán với hai cột song 
song.' Nhưng chúng ta cũng nhờ vào ông ta một phân 
tích kỹ lưỡng nhất trong tất cả các tư liệu.? Ba phân tư 
của bản văn, như ông ta trình bày (p. 336), có một nền 
tảng chung, tuy nhiên, trong đó có nhiều điểm đã được 
thực hiện vào một thời gian sau. Chúng ta có thể kết 
luận răng những phần chung nây phải dõi ngược lại đến 
năm 250 tl., nếu không muốn nói là lâu hơn. Hoàn 
toàn rõ ràng trong tương lai, tư liêu phong phú của Nhất 
thiết hữu bộ này phải được tham khảo bởi các sinh viên 
bằng sự cân trọng cũng như đối với các tư liêu bằng 





' Dạs Mahä parinirväna sữtra, 1950-1, 3 quyên, 1944-1948. 
Ak.d.WIss, zu Berlin. 

? Die Ueberlieferung vom Lebebssende des Buddha, 2 quyền, 
1944-1948. Ak.d.Wiss, Goettingen. 

3 Giả định nầy, dĩ nhiên, là do Thượng toạ bộ có thể bị đồng nhất 
với các người thuộc Phân biệt bộ (Vibhajyavadins)-một vẫn đề 
gai góc và không đáng được khích lệ của lịch sử đạo Phật. 
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tiếng Päli. ' 

Tương tự như vậy, có sự gia tăng lượng thông tin của 
chúng ta về Ma-ha-tăng-kỳ hay Đại chúng bộ, nơi mà 
sau này các nhà Đại thừa phát triển. Trước hết là bản 
dịch của J. J. Jones về Đại sự (Mahãvastu; The Great 
Evenr), gồm 3 quyền, (từ 1949 đến 1956). 


Ấn bản của Sénart về bộ sách quan trọng này, vào năm 
1882-1897, góp phần không nhiều cho sự nhận thức sâu 
sắc về đạo Phật, vì ngôn ngữ của bộ sách này cực kỳ 
khó và chán ngắt. Nay nhờ vào Tiến sĩ Jones, độc giả 
người Anh có thể nghiên cứu vào lúc thanh thản những 
sưu tập các mẫu chuyện thú vị, truyện ký và các pháp 
thoại, vốn trình bày một cách minh bạch và hùng biện 
về tôn giáo, tách bạch hắn với khía cạnh triết học, đạo 
đức của đạo Phật. Một tư liệu quan trọng khác là Luật 
tạng của Ma-ha-tăng-kỳ (Mahãsanghikas) hay Đại 
chúng bộ. Phân lớn tư liệu nầy bị ấn tàng trong tạng 
tiếng Hán. Năm 1946 Hofinger khảo sát 8 đề mục trong 
kinh điển liên quan đến Hội nghị kết tập kinh điển ở 


! Điều ấy không chỉ áp dụng ‹ cho kinh tạng, mà còn chỉ cho văn hệ 
thiền học của trường phái này, nghiên cứu của P. Demiéville bắt 
đầu từ 1954 với tác phẩm của ông về Dw-già sư địa 
(Yogãcãrabhữmi) của Sangharaksha. 


Èk. Conze 


thành Vệ-xá-li (s: vaiáãlT),' năm 380 B.C, và đi đến kết 
luận răng bộ luận này thuộc Đại chúng bộ rõ ràng là cô 
xưa nhât trong tât cả các bộ luật. 


Do vậy, có điêu chăc chăn răng, tât cả các nhà nghiên 


' Có bốn lần kết tập trong lịch sử phát triển đạo Phật. Lần kết tập 
thứ nhất được tổ chức tại Vương xá (s: rajagr ha) ngay sau khi 
Phật diệt độ. Lần kết tập thứ hai được tổ chức tại Vệ-xá-li (s: 
vai$älr), khoảng 100 năm sau Vương xá, tức là khoảng năm 386 
trước Công nguyên. Lần thứ ba được tô chức tại Hoa Thị thành (s: 
pãt aliputra), ngày nay là Pat-na, trong thế kỉ thứ hai sau ngày 
Phật nhập Niết-bàn. Lần kết tập này không được Thượng toạ bộ 
(p: theraväda) công nhận. Thượng toạ bộ theo truyền thống riêng 
và xem lần kết tập thứ ba này được thực hiện qua trường phái Pãli 
trong thời gian A-dục vương (s: Aáoka) trị vì. Lần kết tập thứ tư 
được tổ chức tại Kashmir, ý kiến về lần này cũng khác nhau. Có 
người cho rằng đó là lần kết tập toàn thể do vua Ca-nj-sắc-ca (s: 
ka-nis ka) tổ chức, có người cho rằng đó chỉ là kết tập của phái 
Nhất thiết hữu (s: sarväs-tivãda). Kết tập lần thứ hai: lần này được 
tài liệu ghi rõ hơn lần thứ nhất nhiều và xem như một sự thật lịch 
sử. Lí do kết tập trong khoảng năm 386 trước Công nguyên là vì 
những khác biệt về giới luật. Lần đó, các tỷ-khưu ở Vệ-xá-li đã đi 
ngược giới luật, nhận vàng bạc cúng dường của Phật tử. Đồng 
thời, một đệ tử của A-nan-đà là Da-xá (s: ya$a) chê trách các vị 
này phạm giới luật như ăn không đúng thời, rượu chè... Da-xá vì 
vậy mà bị trục xuất khỏi Tăng-già. Vị này cầu cứu các vị tăng 
khác. Cuối cùng một đại hội với 700 tÿ-khưu được triệu tập, bầu 
một hội đồng gồm mỗi vùng Đông Tây bốn vị, lên án các vị tăng 
phạm luật ở Vệ-xá-li. Các vị tăng này cũng nhận lỗi. Biên bản đại 
hội này đã được ghi lại trong Luật tạng, bằng văn hệ Päli cũng 
như Phạn ngữ (sanskr10). Về sau, một số vị trưởng lão theo truyền 
thống Tích Lan cho rằng lần kết tập này đã dẫn đến sự chia rẽ 
giữa Trưởng lão bộ (s: sthavira) và Đại chúng bộ (s: mahã- 
sãn ghika). Các vị này cho rằng các tăng sĩ Vệ-xá-li đã thực hiện 
một kết tập khác đề thành lập Đại chúng bộ. 
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cứu về thời kỳ đầu tiên của đạo Phật, từ đó trở về sau 
phải dành sự chú ý băng nhau đối với các nguồn tư liệu, 
dù là Thượng toạ bộ, Nhất thiết hữu bộ hay Đại chúng 
bộ. Như Giáo sư Waldschmidt (1948, II 353) đã phát 
biểu rằng, “Không phải là hiếm khi bản kinh Đại bá 
niễt-bàn (Mahä parinirväna sũtra)- bản tiếng Sanskrit- 
có lẽ đã lưu giữ truyền thống nguyên thuỷ một cách 
trung thành, và nó ít nhất có cùng giá trị như kinh tạng 
Päli, và ông nói thêm: “Cả hai nguồn tư liệu “Phật giáo 
miền Bắc' hay Phật giáo miền Nam' đều quan trọng 
ngang nhau để tìm hiểu chắc chăn truyền thống lâu đời 
nhất.” Tương tự, J. J. Jones (II p. x) đồng ý rằng chúng 
ta phải xúc tiến từ giả đinh rằng cả kinh văn tiếng Päli 
và tiếng Sanskrit đều được lưu giữ như là một cốt lõi 
chắc chắn cho một truyền thống rất nguyên thuỷ.” 
“Trong tất cả các kinh văn, bất luận ngôn ngữ nào, sớm 
hay muộn, các giai tầng (strata) đều bị tiêu mất.” Có khi 
kinh tạng Päli là “nguyên thuỷ hơn," và có lẽ đó là tác 
phâm Đại sự.! 


Hofïnger (p. 257) diễn tả cùng một ý kiến, có nghĩa là 
“Một lần nữa, kinh tạng Päli phải đi xuống từ bệ cao mà 
nó đã an trụ quá lâu; nó không có giá trị gì hơn tư liệu 
kinh văn tiếng Hán và tiếng Tây Tạng, và có khi nó còn 
thấp hơn hai tạng này nữa.) 


Nhưng nếu tất cả Kinh Phật, như chúng ta đã có, xác 
định thời điêm lùi lại không xa hơn khởi đâu kỷ nguyên 


! Đại sự Ä SB; S, P: mahävastu; Một tác phẩm thuộc Tiểu thừa 
của Thuyết xuất thế bộ (s: lokottaraväda) nói về các tiền kiếp xa 
xưa của đức Phật Thích-ca. Tác phẩm này cũng nói đến bước 
đường tu học của một vị Bồ-tát (Thập địa) và vì vậy người ta xem 
tác phẩm này là một gạch nối giữa Tiểu thừa và Đại thừa. 
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Thiên chúa giáo, thì làm sao chúng ta có thể biết được 
điều gì về những dòng trước đó? Một số nội dung của 
Kinh Phật phải chắc chẵn là có rất sớm, trong khi những 
dòng khác chắc chắn là có muộn hơn, và thường rất khó 
để xác định niên đại của từng lớp khác nhau. Nhiều ví 
dụ cho thấy rằng đạo Phật đúng là có thói quen duy trì 
việc cập nhật kinh điển của mình bằng. sự bố sung liên 
tục qua hằng thế ký. Chúng ta không thể học cách xử sự 
ở Tích lan (Ceylon), nơi mà mọi tư liệu biểu hiện thời 
kỳ sớm hơn đều đã bị hư hoại. Ở miền Bắc, tuy nhiên, 
đôi khi chúng ta vẫn còn nhờ các bản dịch tiếng Hán, 
liên tục có nhiều bản dịch cùng một bộ kinh để có thê 
xác định niên đại. Một ví dụ hay nhất đó là Kinh Kửn 
Quang Minh,' mà Cháo sư Nobel' đã nghiên cứu rất tỉ 





! Kim quang minh kinh ® 36 HR ẤŠ; S: suvarn aprabhasa-stra; 
còn gọi là Kửn quang mình tối thắng vương kinh ® 3É BR J5 
 ##; S: suvarn aprabhãsottama-rãja-sitra; cũng được gọi tắt là 
Kim quang mình kinh; Tên của một bộ kinh Đại thừa. Kinh này 
đóng một vai trò quan trọng tại Nhật vì nói đến một số quan điểm 
chính trị của đạo Phật, được giới quý tộc tại đó coi trọng. Kinh 
này bắt đầu với sự giảng nghĩa về tính chất của một vị Phật, một 
vị không chỉ tồn tại, xuất hiện dưới nhân dạng mà cũng là sự biểu 
hiện của nguyên lí vũ trụ. Phật ở trong mỗi chúng sinh và tất cả 
chúng sinh đều thụ hưởng, cảm nhận được lòng từ bi vô biên của 
Phật. Ngoài ra kinh này cũng dạy rằng, cánh cửa của các cõi Phật 
luôn luôn mở rộng tiếp độ chúng sinh bởi vì mỗi chúng sinh đều 
là Phật. Phương cách để đạt được mục đích trên chính là sám hối 
và hành động vị tha; một câu chuyện quan trọng được kể lại trong 
kính này là việc một Đức Phật thời xa xưa hiến thân mình cho 
một con sư tử đói. Một điểm quan trọng của kinh này là trí Bát- 
nhã (s: prajñã), một loại trí biết phân biệt thiện ác: Trong thời Nại 
Lương (nara, tk. 8), kinh này được phổ biến rộng tại Nhật, đặc 
biệt rất được các nhà cầm quyền bấy giờ quý trọng — quý trọng 
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mỉ trong suốt 20 năm gần đây. 

Bộ kinh vĩ đại nầy bắt đầu bởi một bài Sám hối 
(Confession of Sins) tương đối ngắn, bấy giờ đó là 
phẩm thứ ba, trong bản dịch hiện đang lưu hành là 
phâm thứ 19. Vải thế kỷ sau, có bản dịch của ngài 
Nghĩa Tịnh, đã phát triển thành 31 phẩm, phong phú 
với vô số đà-la-ni (dhãran T), thêm vào nhiều luận giải 
về thuyết Tam thân Phật, sự chuyển hoá sạch nghiệp 
chướng trong đời quá khứ do khi tạo nhân tu tập tâm 
linh, về nữ thần Sarasvati ... Tương tự như vậy, chúng 
ta có thể đối chiếu bản dịch Hộ Quốc. tôn giả sở vấn 
kinh ? của ngài Trúc Pháp Hộ' từ bản tiếng Sanskrit mà 


đến mức độ chư vị muốn lập một vương quốc theo gương kinh 
này dạy. 

' Ấn bản tiếng Sanskrit năm 1937. Bản dịch tiếng Tây Tạng năm 
1944 và 1958. Bản tiếng Đức được dịch vào năm 1958 từ bản 
tiếng Hán của Ngài Nghĩa Tịnh. 

? Rãs £ rapälaparipr cchã-sữra (s); Hộ Quốc tôn giả sở vẫn kinh 
RẾ È # Fl [El fŠ, nằm trong bộ kinh Bảo Tích. E: /he 
Question oƒ Rãs £ rapala (270 A.D.). 

Bản tiếng Anh do J.Ensink dịch năm 1952. 
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gần đến ba thế kỷ thứ sau chúng ta mới có được, và tìm 
thấy những đoạn kinh như là dự báo sự suy thoái của 
tăng đoàn, danh mục của các truyện Bản sanh (Jatakas) 
và nhiều bài kệ được thêm vào sau này. Chính tôi đã 





' Trúc Pháp Hộ (~ 265 ~) 3X ñŠ; C: fãhù; J: högo; S: 
dharmaraks a. 

Dharmaraks a thuộc đời Đông Tắn Trúc Pháp Hộ (^° 3% ã &); 

Hán dịch âm là Đàm-ma-la-sát, cũng gọi là Chi Pháp Hộ. Tổ tiên 
ngài là người xứ Nguyệt Chi, đến cư ngụ ở Đôn Hoàng. Năm lên 
8 tuổi, xuất gia theo ngài Trúc Cao Tòa, vì thế lấy chữ Trúc làm 
họ. Ngài tánh tình hiền hòa mà hiếu học, mỗi ngày tụng có đến 
hàng chục ngàn câu kinh, lại thông hiểu hết thảy luận thuyết của 
các danh gia. Thời bấy giờ, mọi người tuy đã biết lễ bái nơi tự 
viện, thờ kính tranh tượng, nhưng kinh điển Đại thừa còn chưa 
đầy đủ. Vì vậy mà ngài lập chí sang Ấn Độ thỉnh kinh. Ngài đi 
qua nhiều nơi, học thông thạo được ngôn ngữ, văn chương của 36 
nước Tây Vực. Theo Pháp Hoa Truyện Ký, quyên nhất, vào niên 
hiệu Thái Thủy thứ nhất đời Võ Đề (265), ngài mang theo nhiều 
bản kinh tiếng Phạn đến Trường An, Lạc Dương, chuyên việc 
dịch kinh, có các vị Nhiếp Thừa Viễn, Nhân Pháp Thừa, Trần Sĩ 
Luân... cùng tham gia việc đọc duyệt, hiệu đính... Những năm 
cuối đời Vũ Đề (Vũ Đề tại vị từ năm 265 đến năm 291), ngài hết 
lòng hoằng hóa tại Trường An suốt hơn 20 năm. Ngài thị tịch 
khoảng niên hiệu Kiến Hưng đời Mẫn Đề (313 — 316). Có tư liêu 
ghi rằng ngài viên tịch vào niên hiệu Huệ Đế. Người đương thời 
xưng tụng ngài các danh hiệu như Minh Chi Bồ Tát, Đôn Hoàng 
Bồ Tát, Đôn Hoàng Khai ST, Bản Trai Bồ Tát. Về số kinh điển 
ngài đã dịch, căn cứ theo Xuất Tam Tạng Ký Tập, quyên 2, thì có 
154 bộ, gồm 309 quyên. Vào niên hiệu Thái Khang thứ 6 (286), 
ngài dịch Chánh Pháp Hoa Kinh, trở thành người đầu tiên tạo lập 
niềm tin vào Bồ-tát Quán Thế Âm tại Trung Quốc. Theo Ljch Đại 
Tam Bảo Kỷ, quyên 6, thì số kinh do ngài dịch có tăng hơn, lên 
đến 210 bộ, 394 quyền. Tuy nhiên, hiện trong Đại Tạng Kinh thực 
sự chỉ còn lại được 94 bộ kinh ghi tên ngài. 
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chứng minh cho một tiến trình tương tự của các phần 
kinh được phát triển thêm trong Bái fhiên tụng Bảf-nhã' 
và điều ấy có khả năng xảy ra đối với Kinh Kim Cang? 

Chúng ta phải ghi nhớ thêm trong lòng rằng sự sắp xếp 
Kinh tạng, và sự phân chia thành ba tạng là rất muộn, 
nếu chỉ vì đồng thuận chung về tạng thứ ba, có nghĩa là 
Luận tạng (A-ty-đạt-ma-Abhidharma), chỉ định hình 
sau thời kỳ của vua A-dục.° Trước đó, chỉ có Kinh và 





' Thuộc kinh hệ Bát-nhã. Bộ kinh này có tính giáo khoa rất cao, 
tương tự như các bộ kinh văn hệ Pä-]I. Phần lớn các bài kinh là 
những lời khai thị cho Tu-bồ-đề (s, p: subhũti), được Phật thuyết 
giảng trên đỉnh Linh Thứu (s: gr dhrakũt a). Phần cô nhất của 
kinh này là Bá/-nhã bát thiên tụng (s: as f asahasrikđ) — cũng 
được gọi là Tiểu phẩm bát-nhã — một bộ kinh gồm 8000 câu kệ 
Phật giảng cho nhiều đệ tử cùng nghe. Đây cũng là cơ sở cho tất 
cả bộ kinh Bát-nhã khác, mỗi bộ gồm từ 300-100 000 câu kệ với 
vô số bài luận và phiên dịch. Bản dịch chữ Hán đầu tiên ra đời 
khoảng năm 179. (E: PraJñãpäramitä In 8.000 Lines). 

? Xem Kinh Kim Cang và Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya) của cùng 
tác giả. 

3 Ašoka: A-dục 

BnÏ É§; S: asoka; P: asoka; cũng gọi là A-du-ca, dịch nghĩa là Vô 
Ưu, không ưu sâu, lo nghĩ; 

Tên của một vị vua xứ Maurya miền Bắc Ấn Độ, trị vì từ năm 272 
đến 236 trước Công nguyên, mất năm 231. Trong lịch sử Ấn Độ, 
ông đã để lại nhiều dấu tích quan trọng. Sau một cuộc viễn chinh 
đẫm máu năm 260 ông có dịp được nghe Phật pháp và tỉnh ngộ, 
quyết định thành lập một Vương quốc phụng sự Phật pháp. Ông 
đích thân đi khắp các miền trong nước để bảo vệ luật lệ và chính 
pháp. Ông cũng là người cô vũ việc ăn chay và chống tệ nạn giết 
thú vật cúng tế. Trong thời A-dục vương, đạo Phật phát triển 
mạnh ở Tích Lan. Người con trai của A-dục vương là Ma-hi-đà 
(Mahinda) cũng góp phần rất nhiều trong việc truyền bá đạo Phật. 
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Luật tạng, Kinh gồm có 12 thể loại hay 9 thể loại.' 


! 9 thể loại là thuộc về Thượng toạ bộ và Đại chúng bộ. 12 thể loại 
là thuộc các bộ phái khác. Trong Hán ngữ, thường gọi là Thập nhị 
bộ kinh, Thập nhị phần giáo. Mười hai phần giáo bao gồm: 1. 
Kinh (#Š; s: sũtra) hoặc Khế kinh (#ð ##), cũng được gọi theo âm 
là Tu-đa-la (lế Z š#), chỉ những bài kinh chính đức Phật thuyết; 
2. Trùng tụng (EẼ Íã; s: geya) hoặc Ứng tụng (fŠ #Ä), gọi theo âm 
là Kì-dạ (1E 7#). Một dạng kệ tụng mà trong đó nhiều câu được 
lặp đi lặp lại; 3. Thụ kí (Š' ã; s: vyäkaran a), âm là Hoa-già-la- 
na (# Xã š£ Jl), chỉ những lời do đức Phật thụ kí, chứng nhận 
cho các vị Bồ Tát, đệ tử mai sau thành Phật và những việc sẽ xảy 
a...; 4. Kệ-đà (fl PE; s: gãthä), cũng được gọi là Kí chú (ã ã) 
hay Phúng tụng (5W 2Ñ), những bài thơ ca không thuật lại văn 
trường hàng, xem Kệ; 5. (Vô. vân) Tự thuyết ( [#& E] ] ñầ; s: 
udãna) hoặc Tán thán kinh (lỗ ŠÃ #S), âm là Ưu-đà-na (& JE jB), 
chỉ những bài kinh mà Phật tự thuyết, không phải đợi người thỉnh 
cầu mới trình bày; 6. Nhân duyên (8l Ấã; s: nidãna) hay Quảng 
thuyết (Jš ãẦ), gọi theo âm là Ni-đà-na (JE E Ä), chỉ những bài 
kinh nói về nhân duyên khi Phật thuyết pháp và người nghe 
pháp...; 7. Thí dụ (#Š I8; s: avadana) hoặc Diễn thuyết giải ngộ 
kinh Gã ấn, Hự la Êế), âm là A-ba-đà-na (BnJ 3# E 8), chỉ những 
loại kinh mà trong đó Phật sử dụng những thí dụ, ấn dụ để người 
nghe dễ hiểu hơn; 8. Như thị pháp hiện (II 3# Hổ; s 
itivr ttaka) hoặc Bản sự kinh (2§ S8 Í##), âm là Y-đế-mục-đa-già 
(ỗã íø H #£ fll), chỉ những bài kinh nói về sự tu nhân chứng quả 
của các vị đệ tử trong quá khứ, vị lai; 9. Bản sinh kinh (4 %# Ấ; 
s: Jãtaka), gọi theo âm là Xà-đà-già (Bấ] E flll); 10. Phương quảng 
(Œ I8), Phương đăng (7Ð #Š; s: vaipulya) hoặc Quảng đại kinh 
(E§ 2 Í#9, gọi theo âm là Tì-phật-lược (RE ƒ§ Bế); 11. Hi pháp 
(#®§ 33; s: addhutadharma) hoặc Vị tằng hữu (2E #8 #ï), âm là A- 
phù-đà đạt-ma (nJ 3# JE 3# FŠ), kinh nói về thần lực chư Phật thị 
hiện, cảnh giới kì diệu, hi hữu mà phàm phu không hội nổi; 12. 
Luận nghị (ãRñ šŠ; s: upade§a), cũng được gọi là Cận sự thỉnh vấn 
kinh @ SE 8Š l8] f9 hoặc theo âm là Ưu-ba-đề-xá (f8 3 ‡E ®), 
chỉ những bài kinh có tính cách vấn đáp với lí luận cho rõ lí tà, 
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Mười hai thể loại là: 1. Khế kinh (sutra), 2. Trùng tụng 
(EE ?ä; s: geya) hoặc Ứng tụng. 3. Thụ kí (# ẵ; s: 
vyäkaran a), 4. Phúng tụng (gãthã), 5. Vô vẫn tự thuyết 
(udãna) 6. Nhân duyên (| ẤÃ; s: nidãna), 7. Thí dụ (ễễ 
lẩ]: s: avadana) 8. Bản sự ZR SE(tivr ttaka), 9. Bản sinh 
( #; s: jãtaka), 10. Phương quảng (7 lãễ) hoặc 
Phương đẳng (7 #; s: vaipulya), 11. Hi pháp (#5 3#; 
s: addhutadharma) hoặc Vị tằng hữu (2E #3 #8), l2. 
Luận nghị (ãñ ã%; s: upadeéa).' 

Bản kinh sắp xếp thê loại theo cách như thế nầy bây giờ 
đã mất, dù cách sắp đặt tự nó đã lưu lại dấu ẫn trong 
Ks udrakanikäya của nhiều tông phái khác nhau. 


Khó mà biết được khi nảo và ở giai đoạn nảo mà 9 hay 
12 thể loại Kinh xuất hiện, nhưng chúng ta có thể gán 
cho một cách hợp lý vào thời kỳ trước vua A-dục, vì 
người ta đã quên đi một dòng văn học nhất định đã thay 
đôi tính chất của đạo Phật và khiến cho nó trở thành 
như ngày hôm nay. Tôi muốn đề cập đến Ä⁄Z7 ka,? Vào 
năm 1944, E. M. Hare trong bản dịch tỉnh vi của ông về 


chính. 

' Anh ngữ: 1. Sermons, 2. Mingled Prose / Verse, 3. Prediction, 4. 
Verses, 5. Verses of Uplift, 6. Origins, 7. Tales, 8.Thus-was- said, 
9. Birth-stories, 10. Expanded Texts, 11.Marvels, 12. Expositions. 
Thượng toạ bộ không có Nhân duyên (Nidana), Thí dụ (Avadana) 
Phương quảng (Vaipulya) và Luận nghị (Upade$a), thay vào đó 
một mục có chút huyền bí là Vedalla. 

? Mãtr ka: Nguyên nghĩa là Mẫu thân BE, tổ mẫu ‡RB3, hoặc 
khởi nguyên öŸjÄ. Các văn tự hoặc tự mẫu của văn tự đó. Tự mẫu 
“H1. Biệt danh của A-tỳ-đạt-ma (Abhidharma). Còn có các nghĩa 
Căn bản chi tự ‡|R44Z*, hành cảnh giới ƒ7lÃ?*. Anh ngữ 
“Summaries” hay “Numerical Lists.” Có thê hiểu là Pháp số. 
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Tập bộ Kinh (5/anipaia),' thường được cho là một 
trong những bản kinh xưa nhất bằng tiếng Päli, đưa ra 
ánh sáng sự thực răng “thê thức nổi bật nhất của bốn bộ 
Nikãya hầu như bị bỏ sót trong Tập bộ Kinh 
(Su#tanipia).`(p. 216). Ông ta liệt kê Bát chánh đạo, 
Tứ diệu đế, Tam quy y, Tam bảo, Tam pháp ấn (vô 
thường...), Ngũ uân, Ngũ (hay lục) trí, Tứ, bát hoặc cửu 
phạm trụ (Jhamic abidings). 


Đây quả thực là một dữ kiện thực sự đáng ngạc nhiên, 
đặc biệt khi so sánh với quán sát nôi bật từ những bản 
khắc trên trụ đá của vua A-dục, tương tự như vậy, ở đó 
không bao giờ đề cập đến những pháp số nây. Sự bỏ 
qua của họ trên những bản khắc nầy có thể được nói 
rằng vua A-dục, là một vị cư sĩ, chỉ nói về các pháp với 
các lĩnh vực có liên quan đến hàng cư sĩ. Nhưng bàn cãi 
như vậy rõ ràng không thích đáng đối với Tập bộ Kinh 
(Su/fanipzra). Dường như trong một giai đoạn lịch sử 
nào đó của các tông phái, khá muộn hơn, truyền thống 
dựa nhiều hơn vào các pháp phát triển trong số các nhà 
duy lý (rationaliss) để thành A-ty-đạtma 
(Abhidharma), và phát triển trong các nhà huyền học 
(mystcs) để thành Bátnhã ba-lamật-đa (Prajñã 
pãramIt3). 

Tầm nhìn của những mối quan tâm nây là hoàn toàn 
không có tính phê phán để nhảy từ các kinh điển đang 
tồn tại trở lui lại với thời kỳ Đức Phật. Chắc chắn không 
còn diên trì lâu hơn để đi qua Kinh tạng Päli, dành lấy 
phân thích nhất của mình, và gọi đó là “giáo lý nguyên 


' Tập bộ kinh ẤŠ äB ƒŠ; P: sướa-nipära; Một phần của Tiểu bộ 
kinh, gôm những bài kinh dưới dạng thi kệ. 
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thuỷ.` Phương thức đó, rất dễ áp dụng, và do vậy, quá 
thông dụng, chịu nhận không có kết luận khách quan 
hợp lý. Thực vậy, tất cả mọi điều mà người ta có thê nỗ 
lực làm là lùi lại từng bước và ở đây là sơ đồ của giai 
đoạn một phải ghi nhớ trong tâm: 
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*năm 480 BC. 
Đức Phật giảng pháp. 
Đức Phật nhập niết-bàn 
Giáo lý của tăng đoàn nguyên thuỷ nhất 
Ý tưởng “Kinh tạng nguyên thuỷ.) 
* năm 340 BC - Đại chúng bộ // Thượng toạ bộ 
Skandhaka 
* năm 280 BC 
9 hay 12 thể loại kinh - Độc Tử bộ! // Thượng toạ bộ 
Asoka (274-236 BC) 
* năm 244 BC - Vibhajyavädins// Nhất thiết hữu bộ 
Matr ka 
% 
*nuăm 100 BC. abhidharma prajñaparamita 
Tam tạng Kinh điển được 
thể hiện qua ngôn ngữ - 


Nói cách khác, trước khi chúng ta có thê đên với Đức 


! Độc Tử bộ †Ã # ñl; S: vãtsiputriya; còn được gọi là Trụ tử bộ 
(s: pudgalavada); tách ra từ Trưởng lão bộ (s: sthavira) trong năm 
240 trước Công nguyên. Đó là bộ phái dám đi xa nhất so với các 
nguyên lí kinh điển thịnh hành trong Thượng toạ bộ. Người sáng 
lập của phái này là Độc Tử (s: vãtsĩputra), vốn theo đạo Bà-la- 
môn, cho răng đàng sau mỗi con người có một cá nhân, một Bồ- 
đặc-già-la (#R f# #ll #ế; s: pudgala; p: puggala), không giống 
cũng không khác với Ngũ uân. Con người đó là kẻ đi tái sinh, là 
kẻ chịu tất cả các nghiệp báo, thậm chí là kẻ tiếp tục hiện diện 
trong Niết-bàn. Trong thời đại bấy giờ Độc Tử bộ là một trong 
những bộ phái lớn, nhưng quan điểm của bộ phái này bị các tông 
phái chống đối vì họ cho rằng Bồ-đặc-già-la của Độc tử chăng 
qua chỉ là biến dạng của một tự Ngã (s: ãtman), là quan niệm mà 
đã bị Đức Phật phủ nhận. 
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Phật, chúng ta phải đi qua vua A-dục. Trong một kiệt 
tác khảo cứu đây năng lực sáng tạo của Giáo sư 
Frauwailner về Giới luật thời kỳ nguyên thuỷ và khởi 
nguyên văn học Phát giáo (Earhest Vinaya and the 
Beginnings of Buddhist Literature) vào năm 1956, đã 
chứng tỏ rất dứt khoát rằng trước thời vua A-dục, đã có 
một tác phâm đồ sộ là Skandhaka,' phần chia và sắp xếp 
vô số những vật dụng cân thiết liên quan đến luật tắc tu 
viện theo một ý tưởng dự kiến rất phù hợp. Tác phẩm 
ấy điều chỉnh thể chế căn bản tự viện Phật giáo, sự gia 
nhập Tăng đoàn, nghi thức sám hối, an cư vào mùa 
mưa, và đề cập đến y phục, thực phẩm và thuốc cho 
người bệnh, cũng như những luật tắc để giám sát các sự 
xử phạt và phạm giới. Cuốn Skandhaka này đúng là tác 
phâm văn học đầu tiên mà qua đó, chúng ta có được vài 
kiến thức nhất định. 


Phân còn lại, chúng ta phải kiên nhẫn đối chiếu các bản 
văn đã được duyệt lại của các trường phải khác. Tài liệu 
được lưu truyền đến chúng ta về “1§ bộ phái” là trong 
một điều kiện rất hỗn độn, nhưng vào năm 1955, A. 
Bareau đã đưa trật tự vào trong cái hỗn độn bằng tác 
phâm của mình nhan đề Các rường phái Phật giáo 
Tiểu thừa (Les sectes bouddhiques du petit véhicule, 
308 pp.), một tác phẩm hoàn toàn không thể thiếu đối 
với các học giả từ thời đó trở đi. Điều tác phẩm đã làm 
được là đối chiếu tư liệu từ nhiều trường phái, như kinh 
văn của Thượng toạ bộ từ Tích lan với kinh văn của 
Nhất thiết hữu bộ bằng tiếng Päli và một tiếng Sanskrit, 
đều nhất trí với nhau từng chữ một, chúng ta có thể kết 





' vận luật ñÑ## s: Skandha ,p: Khandha ƑE. 
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luận rằng nó thuộc về một thời điểm trước khi có sự 
phân chia hai bộ phái, vốn xảy ra trước thời gian trị vì 
của vua A-dục. Nơi mà họ không đồng ý với tôi có thể 
là, sự thiếu sót các chứng cứ với điều ngược lại, suy 
luận ra niên đại trước thời kỳ vua A-dục. Nhiều tác 
phâm đã được thực hiện trong dòng nây vào thời kỳ của 
chúng ta đang đề cập, nhưng không có khảo chứng một 
cách có hệ thống để cho kết quả có thê chấp nhận được. 
Tuy nhiên, tiếp cận nầy không thể cho chúng ta vượt 
qua năm 340 B.C. với các bản kinh, vì các kinh văn của 
Đại chúng bộ đã bị mất hắn. So sánh 10 văn kiện đã 
được duyệt lại về giới bản Ba-la-đề-mộc-xoa 
(Pratimoks a), mặt khác, W. Pachow đã trình bày vào 
năm 1955 rằng các bộ phái đều nhất trí toàn bộ, và do 
vậy, giới bản ấy phải được hình thành chính xác trong 
thế kỷ đầu tiên sau khi Đức Phật nhập niết-bàn. 


Một vài nỗ lực đã được thực hiện để quay trở lại kinh 
tạng nguyên thuỷ thông qua việc nghiên cứu ngôn ngữ. 
Nơi nào chúng ta có hai bản kinh tương tự bằng cả hai 
thứ tiếng Pãli và Sanskrit, chúng ta có thể tin chắc rằng 
bản tiếng Sanskrit đã được dịch lại từ bản tiếng Pãli hay 
ngược lại. Đó là nhờ công của Giáo sư Lueders' đã 
chứng tỏ rằng trong nhiều trường hợp, điều nây kà 
không thể có và thực tế là phần lớn các phần của cả hai 
bản kinh đã duyệt lại đều được dịch từ bản gốc tiếng 
Ma-kiệt-đà (Magadhi). Rất hay là điều nây khiến cho 
chúng ta có thể đánh dấu sự suy tàn của một truyền 
thống, hoặc là do sự hiểu lầm về phần của người dịch 


LH. Lueders, Beobachtungen ueber die Spache des buddhisstchen 
Urkanons, Abh.dtsche AK. d. Wiss zu Berlin, 1954, 196 pp. 
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nguyên bản, hoặc là ở phần kinh văn bằng thể loại kệ 
tụng, cho đến việc khó khăn để tìm ra bản tiếng Pali hay 
tiếng Sanskrit tương đương mà không làm hỏng vần 
luật. Trong bài kệ 259, Kinh Pháp cú chẳng hạn, có 
đoạn vô nghĩa: đhammam kayena passafi.' Bản tiếng 
Prakrit dùng từ phas ai (tiếp xúc; ©: fouches), bản tiếng 
Sanskrit dùng vi sp7 s ef; bản gốc tiếng Ma-kiệt-đà là 
phasai, bản PälI tương đương với bản nây dùng phusafi, 
không sát nghĩa với âm vận thi kệ (pp. 162-3). Ví dụ 
nhỏ nầy có thê cho thấy phương thức sử dụng như thế 
nảo. Tính thuyết phục nằm ở chỉ tiết thuộc ngữ văn 
(philological), chúng ta không thê trình bảy hết ở đây. 
Phần lớn tư liệu của Lueders đường như là để chứng 
minh luận đề của ông, nhưng dĩ nhiên, điều nầy chứng 
minh được nhiều điều hơn là phần còn lại của Kinh tạng 
được dịch sang ngôn ngữ Ma-kiệt-đà. Những phần khác 
phải dõi ngược về nguồn gốc Trung Ân (Middle- 
Indian), như Edgerton? đã cho thấy rõ nét. Thực ra, từ 
rất sớm, Phật pháp đã được thuyết giảng bằng nhiều 


' Kãyena: do thân. Nguyên văn Anh ngữ của Conze: He sees 
Dhamna with hỉs body. Bản dịch tiếng Hán: 

l2 St ,1MREĐS14o 6NEHH22) ,(HH#B)X ,JWW)šZR 
Jũ% ,2fT)ETo 

(Chẳng phải cậy nhiều lời cho là hộ trì Chánh pháp, nhưng tuy 
học ít mà do thân thực thấy Chánh pháp, không buông lung, mới 
là người hộ trì Chánh pháp). 

E: Simplhy talking a lot doesn 1 maimtain the Dhamna. 

Whoever although he heard next to nothing — sees Dhamma 
through his body, is not heedless oƒ Dhamma, he one who 
maimtains the Dhamma. 

? Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and Dictionary, 1953. 
F. Edgerton, Motilal Barnasidass, 1972. 
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phương ngữ đa dạng, và trong kinh Cullavagga (5.3), 
Đức Phật đã đồng ý cho thông lệ nây. Những khảo sát 
về ngôn ngữ này vẫn đang còn ở điểm khởi đâu. Tuy 
nhiên, nên được làm rõ ràng hơn, rằng trước khi được 
hoàn chỉnh, nó phải chịu cực kỳ mạo hiểm để có vài 
quan điểm về nội dung kinh tạng nguyên thuỷ và nhiều 
hơn như vậy về những lời dạy đích thực của Đức Phật. 


Thực ra, không có người ô ôn hoà nảo có thể tự mình phát 
biểu một kết luận về giáo pháp của Đức Phật. Dù người 
ây Ở trong tăng đoàn cựu trảo nhất cũng khó xác quyết. 
Một vài học giả người Ba lan, như St. Schayer (1935- 
8), Constantin Regamey' và Maryla Falk? đã nỗ lực 
thâm nhập ít nhất vào cái mà họ gọi là “Kinh điển tiền 
Nguyên thuỷ Phật giáo-Pre-canonmical Buddhism.ˆ Quan 
điểm của họ hoàn toàn ở mức độ khác với suy luận độc 
đoán của Jennings (1947), Guenther (1944) và Bahm 
(1958), trong đó họ giữ nguyên những dữ kiện thực tế 
của truyền thống Phật giáo. 


Họ giả định rằng bất cứ nơi đâu Kinh tạng có những ý 
tưởng xung đột với giáo lý chính thống của Thượng toạ 
bộ và Nhất thiết hữu bộ, và bất cứ nơi đâu những ý 
tưởng này được dùng và phát triển bởi Đại thừa, thì 
chúng ta phải liên hệ với một truyền thống. 'Kinh điển 
tiền Nguyên thuỷ Phật giáo? rất cô xưa, vốn rất được 
tôn trọng được loại bỏ bởi các nhà kết tập kinh điển. 


L Des buddhismus Indiens, [951, pp. 248-64. Le Problème 
du Buddhisme primilƒƒ et le dermiers travaux de Stanislaw 
Schayer, RoczinIk Orlentalisticzny, xxI, 1957, pp. 37-58. 

? l mito pscicologico nell` India Antics, 1939, Nãma-ripa and 
dharnma-rupa, 1943. 
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Cách khác, làm sao mà họ có thê giải thích về vô số 
điều liên quan đến “Bổ-đặc-già-la (pudgala)' hay là giả 
định về một “thức? thường hằng trong sad dhãtusutra, 
hay là sự đồng nhất của Tuyệt đối, của niết-bàn với 
“thức không chủ tế, không thấy được, chiếu chắp mọi 
nơI-viffñanam anidassanam anantam sabbato pabham. ` 
Trong kinh Trường A-hàm (DIghanikaya, XI 85)? Bên 
cạnh việc thường lập lại phủ định một cái ngã (ãtman), 
có sự truy tìm về một niềm tin rằng thức (vinñanam) 
như là tâm điểm chắng vô thường của nhân cách cấu 
thành một tố chất tuyệt đối trong thế giới ngẫu nhiên 
này. Dù niết-bàn thường được ghi nhận một cách trừu 
tượng xa xăm và chỉ được định nghĩa băng phủ định, 
vẫn có dấu vết còn lại riêng biệt về một khái niệm tích 
cực hơn, và với bản thể luận (ontology) phi chính 
thống, xem niết-bản như là một nơi chốn (place; s: 
pada), hay là một thực thể (và không chỉ là một trạng 
thái), đồng nhất với thường hằng (eternal) và thực tại 
cứu cánh (absolute reality; s: dharma), và với quang 
minh (ø@abhasvara) của tâm (cita) hay thức 
(consciousness). Lúc đó, giải thoát được quan niệm như 
là thanh tịnh hoá dần dân thức này đề cuối cùng đạt đến 
đỉnh cao của “Pháp giới-dharmadhãtu,” từ đó, không 


' Xem tác phẩm của tôi Buddhist Sciprures, Pinguin Classics, 
1959, pp 195-7. 

*Độc Tử bộ (s: vãtsiputriya), cho rằng đàng sau mỗi con người có 
một cá nhân, một. Bồổ-đặc-già-la (8 i# ll §&; s: pudgala; p: 

puggala), không giống cũng không khác với Ngũ uấn. E: Person. 

? Quang minh, Phát tịnh đại quang minh, quang tịnh cực, tối 
thượng quang, 

E: translucent. 

3 E: Realm of Dharma. 
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còn thối chuyên (acyuia) nữa. Sự thể hiện của Đức Phật 
cho thấy một mâu thuẫn tương tự. Thông thường thị 
hiện như là một con người đã tìm thấy chân lý, có khi 
ngài được xem như là một siêu nhân, chất thân thoại 
trước quan niệm Chân như Phật tánh, sự thể hiện phàm 
tình của nguyên lý tuyệt đổi (absolute principle; s: 
dharma). Niềm tin được khuyến cáo là phải có sự tin 
tưởng nơi quyền lực tâm linh của Ngài, vốn được bảo 
chứng bởi ánh sáng hào quang phát ra từ thân siêu 
nhiên. Trong khi đó, các Kinh điển Thượng toạ bộ nói 
chung hạ thấp vai trò của niềm tin, họ dạy rằng không 
có ai có thê cứu được người khác, và mỗi con người hãy 
tự thâm định cho chính mình. Sự gợi ý giáo lý “khác 
thường' này biểu hiện một cơ sở “tiền Kinh điển” Phật 
giáo, được đề xuất do những người bạn Ba lan 
(Regamey) của chúng tôi chỉ là một giả thuyết thăm dò, 
và không có gì khác hơn thế nữa. 


Hơn nữa, cũng có thể rằng đó là sự nhượng bộ sau nây 
để phô cập nhu cầu, như là mục tiêu thấp hơn khi sinh ở 
cõi trời (svarga) được thừa nhận bên cạnh mục tiêu niết- 
bàn. Vấn đề thiết thực là ở điểm nây: Phải chăng đạo 
Phật xuất phát từ tỉnh hoa trí huệ, từ các bậc đạo sĩ hiền 
triết, và rồi trở thành một tôn giáo phô thông ngay vào 
thời của vua A-dục?!' hay là, ngay từ thời kỳ sớm nhất 
về trước, có một tôn giáo bình dân dựa trên sự sùng 
kính đẳng Thế tôn (Bhagavan), tôn kính Đức Phật? Và 
nếu như vậy, có phải đây là tôn giáo đứng về một bên 
phân rất tinh tuý của nó,? hay chỉ lả sự sự nhượng bộ có 


' Theo Von Glasenapp. 
? Theo trường phái Ba lan. 
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tính tuyên truyền đối với hàng cư sĩ? Như Regamey 
(1957, p. 43) nêu ra “Có phải chắc hắn rằng một hệ 
thống mà khởi nguyên là một tôn giáo đơn thuân, phát 
triển đúng lúc một sự tăng tiễn dần thành giải thoát luận 
vi tế, tỉnh vi và thành triết học kinh viện, hoặc học lý 
triết học của một tinh hoa, khi nó lan toả dân, phô biến 
và pha loãng vảo thực trạng dễ tiếp cận cho số đông? ° 
Dù riêng tôi có khuynh hướng nhìn đạo Phật từ khởi 
thuỷ là một phong trào quân chúng bình dân, tôi cũng 
phải thừa nhận răng không có tranh luận dứt khoát có 
thê thấy đối với khả năng khác. Điều nây cũng chắng 
lây làm ngạc nhiên. Một trăm bốn mươi năm sau khi 
Đức Phật nhập niết-bàn, vấn đề rất quen thuộc nây ngay 
từ đầu đã được tranh cãi, không có sự đồng ý nảo có thể 
tiếp cận được, và nó dẫn đến sự chia chẽ trong cộng 
đồng. Nay, 2500 năm sau, làm sao chúng ta có thể 
mong răng tiếp cận được với sự chắc chắn nào về vấn 
đề này? 


Điêu nây đưa chúng ta đên với cuộc đời của Đức Phật. 
Liệu răng chúng ta có thê, với kiên thức hiện tại của 
mình, có thê tách rời truyền thuyêt với thực tê? 


Năm 1947 Giáo sư Lamotte trình bày' rằng thực tế lịch 
SỬ vượt qua sự tiếp cận của chúng ta, và chúng ta phải 
hài lòng để nghiên cứu các giai đoạn kế tiếp của truyền 
thuyết Đức Phật. Năm 1949 xuất hiện tác phẩm Ljƒ£ øƒ 
the Buddha của A. Foucher, tác phẩm cuỗi cùng của 


! 1a Lágende du Bouddha, Revue de histoire des religions, 
cxxXIV, pp.37-7]. 

? La vie du Buddha d'aprés les texté et les monuments de llndes, 
1940,383 pp. 
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nhà khảo cổ học vĩ đại. Đây thực sự là một kiệt tác, và 
là một tác phâm đáng tin và chân thực nhất mà từ trước 
đến nay tôi có được. Tác phẩm này không những dựa 
trên kinh điển của tất cả các trường phái mả còn căn cứ 
trên vô số tác phẩm nghệ thuật, ước định niên đại vào 
khoảng thế kỷ thứ II ttl. về trước, những tác phẩm mà 
Giáo sư Foucher đã hơn 50 năm để đạt được một kiến 
thức không có gì sánh được. Là một nhà du hành đầy 
sinh lực, M. Foucher đã trải qua nhiều năm ở Ấn Độ, đã 
trở nên quá quen thuộc với hoàn cảnh, tập quán tư 
tưởng Ấn Độ, và chính ông đã tạo nên Tám nhà chiêm 
bái Phật giáo vĩ đại. Sự kiểm tra về tính cách địa 
phương của các truyền thuyết đã ném một ánh sáng 
ngạc nhiên vào nhiều khía cạnh, vì không phải một vài 
đề mục trong truyền thông của chúng ta là chuyện được 
kế lại cho những nhà chiêm bái thế nên Giáo sư 
Foucher đã thành công trong việc tái thiết định một 
truyền thống Ấn Độ thiết thực về Đức Phật, và mô tả 
trạng thái của truyền thuyết như Thiên chúa giáo. 


Chúng ta có thể kết luận về đề tài của mình băng vải 
dòng về mối liên hệ của Phật giáo Nguyên thuỷ với Áo 
đề giáo lý vô ngã (anafã), điều mà hiển nhiên là trọng 
tâm của mọi hiểu biết giáo lý đạo Phật. 


Có một khuynh hướng dai dăng để gán cho Phật giáo 
Nguyên thuỷ một giáo lý có tính chất Áo nghĩa thư 
(Upanis ad) về Ngã (Self, ãtman). Ít có gì để viện dẫn 
từ Kinh tạng để hỗ trợ cho luận đề nầy, nhưng nó đã là 
tai hoạ của những nghiên cứu Phật học mà con người sẽ 
khăng khăng tin rằng đạo Phật ắt hắn đã hoàn toàn hiểu 
lầm về Đức Phật, và thế nên họ ao ước, theo lời của 
Giáo sư Murdi, sau một thời kỳ “khăng định có linh hồn 
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của Phật giáo Nguyên thuỷ, được tiếp theo bởi Phật 
giáo học thuật bác bỏ linh hôn.” Trích dẫn thêm từ Giáo 
sư Murti, (p. 177), “nếu Ngã (aman) là giáo lý cốt yếu 
của đạo Phật, sao nó phải ân dấu quá chắc chắn đến nỗi 
các môn đệ chuyên tiếp của bậc Đạo sư cũng không 
hiểu được gợi ý ? Mặt khác, Áo nghĩa thư (Upanis ad) 
phóng vọt ra thực tế về ngã (nan) hầu như trong trong 
mỗi dòng, trong từng trang sách. Thuật ngữ ngã 
(aman) như vậy đi đến mức độ là một “thuật ngữ xấu” 
đối với đạo Phật, rằng họ rất cân trọng tránh dùng từ ấy 
để chỉ niết-bàn, và ngay cả luôn luôn dùng từ 
“Personalists” để nói về Bồ- đặc-già-la (pudgala), chứ 
không bao giờ dùng để nói về ngã (Z/man). Vẫn đề 
trong lúc ấy, có một lần và tất cả được đặt ra bởi bài 
viết của Giáo sư Von Glasenapp về “Phệ-đàn-đa 
(Vedãnta) và đạo Phật.' Ông ta cho thấy răng học 
thuyết có chất Áo nghĩa thư (Upanis ad) được đề cập 
trong kinh điển đạo Phật rất ít, và thế nên nó luôn luôn 
có tính chất luận chiến (polemically), hầu hết những 
nhằm lẫn đều do “những bản dịch tùy hứng đi ngược 
toàn bộ truyền thống đạo Phật,” và ông chỉ ra rằng 
những nghiên cứu của trường phái Leningrad đã làm 
nên từ 'nỗ lực tìm duyên cớ cho cái ngã (ãtman) trong 
giáo lý đạo Phật “hoàn toàn không hợp thời.” “Có thê 
chắc chắn rằng các tác phẩm của Rosenberg và 





LE: Vedanta and Buddhism, 1950, Ak. d. Wiss. Và d. Lũ. in 
Mainz, 1§ pp.- Một phần của bài viết nầy đã xuất hiện bằng Anh 
ngữ trong 7he Buddhist, xxI, “1951, và trong The Middle Way, 
xxxi, 1957., và như là một pưmphlef của Buddhist Publication 
SocIety ở Kandy, 1958. 
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Stcherbatsky lần đầu tiên đã đặt tri thức đạo Phật như là 
một cán cân quân bình hệ thống triết học trên một nền 
tảng mới và vững chắc, vốn lại cảng vững chắc vì nó có 
thể liệt kê những sự tán đồng của mọi tông phái đạo 
Phật ở Á Châu. Và, “Đó chính là ý tưởng nền tảng của 
toàn thể hệ thống mà các pháp đều thoát khỏi cái ngã 
(ãtman), và không có lập luận vững chắc nảo mà người 
ta khỏi phải tuyên bố rằng chính Đức Phật đã dạy giáo 
lý khác với những gì các môn đệ của ngài trong hơn hai 
ngàn năm được xem như là tinh hoa giáo lý của mình.” 
Dĩ nhiên, nó nối tiếng, răng học thuyết thường tìm cách 
nắn ná một thời gian dải, sau tính chất hợp lệ đã bị dẹp 
tan. Thế nên nó cũng ở đó. Hễ khi nào con người khăng 
khăng đòi viết về giáo lý vô ngã (nairãtmya) chính 
thống mà không thực hành thiền định vốn được phác 
hoạ để phơi bày nó, thì những quan niệm sai lầm buộc 
phải được hiểu ra. 


Đại thừa 


Một trăm năm sau khi Đức Phật niết-bàn, Tăng đoản 
Phật giáo phân thành hai khuynh hướng, một theo chủ 
nghĩa duy lý và một là huyền bí (mystical). Khuynh 
hướng “huyền bí” hình thành Đại chúng bộ 
(Mahãsanghika), mà ba thế kỷ sau, phát triển thành Đại 
thừa (Mahãyäna). Khi dùng từ và “huyền bí -mystic,` đĩ 
nhiên, chúng tôi phải thận trọng đặt chúng trong cách 
hiểu của người Châu Âu. Không có một Phật giáo “duy 
lý— rationalists” nảo đã từng thù ghét cay đăng đối với 
tôn giáo trong ý nghĩa mà Gibbon, Hume, Lady 
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Wootton và The Rationalist Press Assoclatlon ghét cay 
ghét đắng xem như là một thứ mê tín dị đoan thấp kém. 
Không có một đạo Phật “huyền bí -mystic” nào đã từng 
quay sang chống lại suy nghĩ duy lý như đối với sự 
nhiệt tình của Petrus Damiam, William Blake, hay 
nhóm “theo chính sách ngu dân-obscurantist” của Pháp, 
Tây ban nha hay Giáo hội Thiên chúa giáo Ái nhĩ lan 
(Irish Catholic Church). 


Sự khác nhau chính là điều giữa huyền bí có lý trí của 
Đại thừa, và tính chất huyển bí thoáng nhẹ trong chủ 
nghĩa duy lý của Thượng toạ bộ hay Nhất thiết hữu bộ. 
Họ có nhiều nền tảng chung trong tầng bậc trung của 
đạo, nơi mà các đạo sĩ khô hạnh nỗ lực cho sự giải thoát 
trong phong cách hoàn toàn duy lý hoặc như một doanh 
nhân. Không có bên nào bác bỏ rằng dưới những điều 
nảy có sự so sánh không hợp lý về tín ngưỡng phổ 
thông, và trên đó là tính siêu hợp lý của tầng bậc cao 
của đạo và bậc tột cùng của /am-mmuội (samadhi) và bát- 
nhã (prajña). Họ chỉ khác nhau ở sự nhân mạnh mà họ 
dành cho những hiện tượng nây. Các nhà tiền phong 
Đại thừa (proto-Mahayamist) và chính các nhà Đại thừa 
đã nhìn thấy rất chân thành nhu cầu tôn giáo của quần 
chúng bình dân, và thêm vào đó, họ có nhiều điều để 
phát biểu về các tâng bậc cao hơn của con đường, đặc 
biệt là về trí huệ siêu việt, về trực giác, về Tuyệt đối, và 
về Vô vi (Unconditioned). 

Tác giả của một cuốn sách! giá trị và thú vị về bản chất 
duy lý trong đạo Phật của Miến Điện nhìn thấy những 
yếu tô tín ngưỡng một cạc cụ thể trong một giả định về 





LR.L. Slater, Paradox and Nirvana, 1951. 
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“tư duy bất chấp cứu cánh-thought-defying ultimate' có 
nghĩa là “Bất tử-The Immortal' hay niễt-bàn, vốn 'được 
biểu thị băng nghịch lý của xác định và phủ định, của 
duy trì niềm tin và tính lưỡgn lự của ngôn ngữ." Khi họ 
nói quá nhiều tự tại về Tuyệt đối và sự tiếp cận trung 
gian của nó, chúng ta không nhất thiết cần phải thừa 
nhận rằng các nhà Đại thừa là quen thuộc hơn đối với 
họ. Rất hợp lý rằng các nhà không phải Đại thừa hoàn 
toàn hài lòng với sự trình bày có hệ thống chỉ với những 
gì được trình bày với điều gì dễ dãi, và bỏ qua một cách 
thận trọng phần còn lại để tự nhìn vào chính mình. 


Các nhà Đại thừa, mặt khác, xem đó như là một đề tài 
đáng giá để chống lại những trình bảy sai lầm băng lời 
nói của những lĩnh vực kinh nghiệm tâm linh thanh cao 
nhất. Tôi không thể nào không cảm thấy rằng điều này 
liên quan với vài điều đã mất của sự tinh thông trong 
Tăng già sau 500 năm đầu đã trôi qua. 


Sự thai nghén chậm chạp của Đại thừa trong Đại chúng 
bộ vẫn còn được bao phủ trong sự khó hiểu. Điều chúng 
ta tin tưởng khi biết rằng giữa khỏang thời gian từ năm 
100 til. đến năm 100 síl. đã nối lên như một trào lưu tư 
tưởng riêng biệt, vốn nhanh chóng chuyển sang chống 
lại mạnh mẽ “Thanh văn (thừa) và Bích chi Phật (thừa, 
vốn bấy giờ đại biểu cho cái được gọi một cách thô 
thiển là “Tiêu thừa-HInayäna.` Nơi mà tiến trình nầy 
xảy ra vẫn là một vấn đề đang bản cãi. Quan điểm 
truyền thống cho răng Đại thừa xuất phát từ miền Nam 
Án Độ đã bị thách thức bởi E. Lamotte' và A. Bareau: 


! Sur la formation dụ Mahayana, im Asiatica, 1954. 
? Les sectes bouddhiques du petit véhicule, 1955, pp. 296-305. 
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muốn quy, cho bộ phái nầy xuất phát từ Tây bắc Ân Độ 
hay từ miên Bắc vùng Dekkhan. Quyết định dứt khoát 
về vấn đề nây là, tuy nhiên, vẫn còn quá sớm. 


Thực ra, khi đánh giá tiễn trình thực hiện được trong 
những nghiên cứu Đại thừa, quán sát đầu tiên mà chúng 
ta phải làm là sự đối chiếu với tính chất mênh mông 
của lĩnh vực hầu như không có chút tiến triển nào. 
Nghiên cứu gần đây vào 500 năm đầu lịch sử đạo Phật 
ít nhất đã dẫn đến một viễn cảnh mới và tái định hướng. 
Bức tranh mới bắt đầu tự hình thành chính nó đã là một 
phác thảo đáng được thán phục nhất của E. Lamotte 
trong tác phẩm của ông nhan đề The History oƒ Indian 
Buddhism.' Về Đại thừa, chúng ta vẫn còn đang ở giai 
đoạn đâu tiên của sự khó khăn khi thu thập tư liệu có 
thể có trong tầm tay. Bức tranh toàn cảnh của chúng ta 
vẫn còn thuộc về bản đồ thế kỷ thứ 19 cổ xưa của xứ 
Châu Phi, với vài dải màu rải rác đây đó trong các góc 
cạnh, nhưng phần mênh mông bên trong vần để lại 
trống không với màu trăng, phủ đầy với sự phỏng đoán 
và giả định. 


Văn học đô sộ Đại thừa rơi vào hai nhóm: 


I. Kinh. 2. Các phẩm triết học kinh viện của các nhà 
Trung Quán (Maãdhyamika) và Du-già hành tông 
(Yogaäcãra). Đối với Kinh, việc phiên dịch của họ từ lâu 
đã khó khăn và không chắc chắnvì ngôn ngữ thường 
khác với văn bản Sanskrit cổ, và không có sách ngữ 
pháp hay từ điển thích hợp. Năm 1953 sự thiếu sót nây 


!L Histoire du Bouddhisme Indien. Des Origines a lère Saka. 
1958. 
S62 pp. 
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được cải thiện bởi F. Edgerton.' Công việc quên mình 
của ông đã giúp phần lớn làm dịu những vấn đề căng 
thắng của giới nghiên cứu tương lai, và các bản dịch 
hầu như trở nên chính xác hơn cái đã có trong quá khứ. 
Tuy nhiên, Edgerton như là một nhà ngữ văn, ông thích 
hợp nhiều hơn với ngôn ngữ hằng ngày hơn là thuật ngữ 
chuyên môn, là điều ông không buồn phiền để học hiểu. 
Trong các trường Đại học hiện đại của chúng ta, một 
nhà ngôn ngữ học sẽ đánh mắt đặc quyên của mình nếu 
ông ta chỉ thực sự nắm bắt về nội dung của văn bản mà 
ông ta nghiên cứu. Nhiều từ vựng có tính thuật ngữ của 
Đại thừa do vậy, vẫn còn chưa được thăm dò đến, và 
ngay cả đối với những học giả bị bắt buộc phải đoán 
chừng xem do đâu mà họ không biết. 


Kinh điển Đại thừa gồm có: 
a) Những Kinh cốt lõi (hạt giống) của thời kỳ đầu. 


b) Kinh được mở rộng về sau (s: vaipulya: phương 
quảng, phương đăng). 


Tất cả các “Kinh cốt lõi (hạt giống) đều rất văn tắt, ít 
khi tồn tại riêng biệt, mà thường năm lẫn trong các bản 
kinh mở rộng về sau này. Nhiều nghiên cứu đối chiếu 
và nhiều phê phán nhạy bén sẽ được cần đến trước khi 
chúng ta học cách khu trú chúng lại. Hiện tại chúng ta 
có được không hơn vài gợi ý rải rác qua các tạp chí xuất 
bản định kỳ đa dạng. Cho đến khi chúng ta quen thuộc 
hơn với những Kinh cốt lõi này, thực sự chúng ta không 
thể nào biết được Đại thừa giống như thế nào ngay lúc 
khởi đầu của nó, và vẫn ít biết nó xuất phát như thế nào 





! Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and Dictionary. 2 quyền. 
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và phát triển ra sao, và mối quan hệ của nó với hùnh 
thái nguyên thuỷ của đạo Phật như thế nào. Một sô 
người khiến tôi ngạc nhiên bởi vô số ý nghĩ mà họ dốc 
hết vào vấn để làm sao mà Đại thừa xuất phát từ 
Thượng toạ bộ. Việc làm của họ thật là vô bô, vì thực tê 
là Đại thừa không xuất phát từ Thượng toạ bộ, điều mà, 
qua ngôn ngữ của Giáo sư Murti (p. 69), “Có rât ít hoặc 
không có ảnh hưởng trực tiếp trong sự phát triển của 
các trường phái đạo Phật Ấn Độ.” Vào giai đoạn sau của 
triết học kinh viện tinh vi, một vài trình bày có hệ thông 
của đức tin Đại thừa phát sinh từ những cuộc luận nghị 
giữa các nhà Nhất thiết hữu bộ và Kinh lượng bộ,' mà 
' Kinh lượng bộ ## E Äñ; S: sautrantika; Một nhánh của Tiểu 
thừa xuất phát từ Nhất thiết hữu bộ (s: sarvãstivãda) khoảng 150 
năm trước Công nguyên. Như tên gọi cho thấy (sauträntika xuất 
phát từ sũtrãnta, có nghĩa là Kinh phần, chỉ Kinh tạng của Tam 
tạng), bộ này chỉ đặt nền tảng trên Kinh tạng (s: sũtra-pit aka) và 
phản bác Luận tạng (s: abhidharmapit aka) cũng như quan điểm 
»Nhất thiết hữu« (tất cả đều hiện hữu, đều có) của Nhất thiết hữu 
bộ. Kinh lượng bộ cho rằng có một thức tinh vi hơn thức thông 
thường, từ đó đời sống con người sinh ra và chính thức đó sẽ tái 
sinh. 5o sánh với Độc Tử bộ (s: vatsiputriya) — là bộ phái cho 
rằng có một tự ngã thật sự, sông kiếp này qua kiếp khác - thì 
Kinh lượng bộ cho rằng, chỉ có thức là luân chuyển trong "Vòng 
sinh tử và với cái chết thì bốn uân còn lại ( Ngũ uân; s: 

pañcaskandha) chìm lắng trong thức đó. Quan điểm về sự tồn tại 
của thức này đã đóng một vai trò quan trọng trong việc hình thành 
Duy thức tông (s: vijiãnaväda, yogacara). Kinh lượng bộ còn cho 
răng, mỗi một hiện tượng thật sự chỉ hiện hữu trong một khoảnh 
khắc cực nhỏ — được gọi là Sát-na (s: ks an a) - và mỗi quá trình 
chỉ là tiếp nỗi những khoảnh khắc đó, mỗi quá trình thông qua 
thời gian chỉ là Ảo ảnh. Kinh lượng bộ xem Niết-bàn (s: nirvãn a) 
là sản phẩm của sự phủ nhận (e: negation) của tư duy, là sự tịch 
diệt. 
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không bào giờ có giữa Thượng toạ bộ. Hễ mà Đại thừa 
'phát xuất” từ một cái gì đó, thì đó phải là Đại chúng bộ 
(Mahãsanghika), và đó là điều chúng ta phải đối diện 
với khó khăn mà chỉ có Luật của bộ phái ấy được giữ 
gìn, và không có gì đối với Kinh tạng. Nghiên cứu của 
tôi về hai phẩm đầu của Bảo đức tạng (Rafnagu1a),! 
mà tôi xem như là nguồn gốc của Bát-nhã ba-la-mật-đa, 
đã dẫn tôi đến kết luận thăm dò răng ban đầu, Đại thừa 
đã giới thiệu không có điều gì mới mẻ cả, nhưng dựa 
vào một nhân mạnh mới về một phần nào đó của những 
tư liệu đã được truyền thống chấp nhận một cách rộng 
rãi. 

Vẻ huy hoàng thực sự của Đại thừa, tuy vậy, lại nằm 
trong Kinh Phương quảng (Expanded Sutra), và bối 
cảnh ở đây là, nếu có thể, vẫn còn chưa thoả đáng. 
Chăng hạn, Diệu Pháp Liên Hoa kinh, là một bộ kinh 
mang tính tín ngưỡng với vẻ huy hoàng trang nghiêm, 
và chúng ta vẫn chưa có bản dịch đáng tin cậy. Năm 
1884 H. Kern xuất bản một bản dịch từ tiếng SanskrIt, 
nó hoàn hảo như thể cách đây chừng 80 năm trong khi 
hầu như mọi đữ liệu cần thiết đều là không được biết 
đến. Tôi không thiếu lòng kính trọng nhà tiên phong vĩ 
đại nầy khi tôi nói rằng đến bây giờ, công trình dịch 
thuật của ông đã trở nên hoàn toản không tương xứng, 
và bị sai lạc một cách rõ ràng trong nhiều điểm cốt tuỷ 


' Phật mẫu bảo đức tạng bát-nhã ba-la-mật kinh 

lủb BỊ S IR§ đã fV #ï ) íế S fGŒ; C: fõmùủ băodézàng bãnruò 
böluómì jmng; J: butsumo hõtokuzõ hannya haramitsu kyõ; S: 
prajñãpãramitãratna-gun a-samcayagäthã. Kinh, gồm 3 quyển. 
Tên gọi tắt là Bảo Đức tạng kinh (EŠ IR ïã 6©); Pháp Hiền @# 
ÈŠ) dịch. Về tiếng Phạn, xem bản của Yuyama biên tập năm 1976. 
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của giáo lý. Năm 1930 W. E. Soothill' đã nỗ lực thực 
hiện một bản dịch rút gọn từ tiếng Hán, mà không chịu 
nỗi sự thử thách của thời gian, và chỉ chứng tỏ được 
rằng việc truyền bá Phật pháp ở Trung Hoa ít được 
trang bị cho việc nắm bắt những điều vi tế của tư tưởng 
đạo Phật. 


Trong thế kỷ nây, chỉ có hai trong những bộ kinh đồ sộ 
được phiên dịch-đó là Bái thiên tụng Bát-nhã dịch sang 
Anh ngữ (Perfection of Wisdom In 8,000 Lines} và 
Kinh Kim Quang Minh dịch sang tiếng Đức (Splendid 
like the Finest Gold).` Không có bản nào trong số này bị 
tuyên bố là không đủ tiêu chuẩn thành công. Ngoài 
những sai lầm thực tế, mà những người khác có khả 
năng xảy ra nhiều hơn chính tôi, bản dịch của tôi về Bái 
thiên tụng Bát-nhã được bị làm biễn dạng bởi vô số lỗi 
in ấn, và những bỏ sót thỉnh thoảng vài dòng đã được 
thêm vào vì sự khó hiểu của độc giả.* Với lòng hoài 
nghi mất hết tinh thần, tôi nhìn việc làm vụng về chậm 
chạp của Calcutta Asiatic Society vốn đã cần đến § năm 
để in 225 trang của bộ kinh không mây phức tạp, tôi bất 
đắc dĩ phải dứt khoát không còn tín nhiệm họ nữa với 
ghi chú, Lời giới thiệu và Chú dẫn, tuy nhiên, đó là điều 
cần thiết họ phải làm như vậy. Phần thêm vào lại phải bị 


LW,E. Soothill. 

? 1958, by E. Conze, The Asiatic Society, Calcutta. 

j 1958, by J. Nobel, Sưwarnaprabhasottiamasura, E. ]. Bril, 
Leiden. 

* Chẳng hạn., cuối trang 96 câu sau đây bị biến mắt trong chứng 
cứ thứ nhì mà tôi không bao giờ thấy: “synuthesis, and that it is in 
this sense that they are concenfrated thought, the same as SpacCe. 
The Tathagata knows unconcenfrated thoughts for. ` 
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hoãn ¡in ấn một số năm không rõ, và phần nhiều những 
gì tôi nói hầu như trở nên không thể nhận ra được nữa. 
Ngược lại, Giáo sư Nobel được thuận lợi do sự thành 
thạo xuất sắc của nhà xuất bản Brill, bản in và trình bày 
sách của ông tốt đẹp như họ có thể làm được. Ông ta 
cũng chăng cần cáo buộc những gì vội vàng bất cần. Từ 
năm 1927 trở đi, ông đã hiến mình cho sự tập trung 
nghiên cứu Kinh Kữm quang mỉnh trong hơn 30 năm, là 
khoảng thời gian một người Châu Âu cần để thực sự 
quen thuộc với bất kỳ bản kinh nào thuộc dạng này. Và 
thế nên kết quả của mọi việc làm nây là một sự thất 
vọng buôn thảm. Bản dịch của Giáo sư Nobel không có 
nhạc điệu, vẻ tráng lệ, vẻ huy hoàng thanh cao của kinh 
nây, sự hiểu lầm thô thiển về tư tưởng Đại thừa thường 
xuyên tạc kinh này và một vài cước chú phản bội hầu 
như gây sửng sốt do sự hiểu sai hoản toàn những thuật 
ngữ chuyên môn thông thường.' Bản dịch nây đối chiếu 
những điều hầu như không đáng ca ngợi với ấn bản 
riêng của Giáo sư Nobel về bản tiếng Sanskrit và Tây 
Tạng của Kinh Kim quang mỉnh, vỗn là kiểu mẫu của 
hầu như sự chính xác không sai sót. Lý do Giáo sư của 
chúng ta là một nhà ngữ học tự thú nhận là người đã đặt 
ngôn ngữ trước ý nghĩa và không có niềm thích thú 
sông động vào những gì ông ta phiên dịch. Tư tưởng 
đạo Phật chưa bao giờ khuấy động tính hiếu kỳ của ông 
ta, và lớp mù sươgn che phủ mà ông ta trùm lên nó cho 
thấy rằng ông ta thất bại để đánh giá đúng mức tính 


! Xem trang 67 n 7, 70 n. 2, 102 n. 5, I55n.6, 161 n.1, 263n.5, 
179n. 
4, 260 n. 5, 362 n. 1 ( nơi ông ta công nhận không biết điều gì là 
Bốn phạm trụ -four brahmaviharas). 
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chính xác và không mơ hồ của kinh điển ra sao. Những 
bản kinh nầy là những tư liệu tinh thần, và chỉ bằng tinh 
thần mới có thê thăm dò chúng được. Một sự chú ý kém 
hiểu biết đối với nghĩa mặt chữ sẽ dễ dàng chuyển 
những ghi chép vi tế nhất về giáo pháp trí huệ sang một 
chuỗi vô lý ngớ ngắn không có sức sống. Điều ấy quả 
thật khó hiểu làm thế nào một bản dịch thỏa đáng của 
kinh điển Đại thừa có thể mong đợi từ người nảo chỉ 
với tâm thành kính và niềm tin vào Phật giáo Đại thừa. 
Đối với phần còn lại, có ít điều để tường trình. Vào năm 
1952 J. Ensinck cho chúng ta một bản dịch chu đáo về 
một bản kinh ngắn, nhan đê Hộ quốc tôn giả sở vấn 
kinh .' Vài năm sau tôi cố găng, khắc phục mọi sự bất 
toàn lớn, ấn hành một bản dịch và chủ giải mới về Kinh 
Kim Cang (1957-8). Nhưng đó là tất cả. Thuộc về Đại 
bản Bát-nhã (Large PraJñäparamitä),? then chốt của toàn 
thể Đại thừa, thậm chí chưa có một ấn bản tiếng 
Sanskrit hoàn chỉnh, dù tôi có thể đưa ra một bản dịch 
tiếng Anh thăm dò vào năm 1961. Bản dịch của W. 
Bauch về kính Diệu Pháp Liên Hoa 
(Saddharmapun darnka) vốn sẵn sảng để in năm 1937, 
nhưng do vì sự không quan tâm nói chung nên dường 
như nó biến mất cùng với cái chết của ông sau đó vải 
năm. 

Năm 1953 R. Robinson gởi cho tôi một bản dịch Kinh 


! Rãs † rapälaparipr cchã-sữtra (s); Hộ Quốc tôn giả sở vấn kinh 
SG B # Fl [l fŠ, nằm trong bộ kinh Bảo Tích. E: the 
Questlon ofRäs t rapäla (270 A.D.). Zwolle, Holland. 

? Đại bản Bát-nhã (Large Prajñaparamit3) 
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Duy-ma-cật (The Exposiion of Vimalalrfi)' của ngài 
Cưu-ma-la-thập (KumärajTva) từ tiếng Hán, nhưng nó 
chỉ là bản đánh máy và không có việc gì để làm với bản 
kinh nây từ thời đó. Không có nguồn quỹ tải trợ cho 
loại công việc nầy. Như là kết quả từ tính lãnh đạm của 
công chúng, không chỉ từ chối tiếp cận các tác phẩm 
kinh viện mà là hết sức sai lạc bởi những cuốn sách 
không đạt tiêu chuẩn vẫn tiếp tục lưu hành trong khi 
những gì tốt hơn đang thiếu văng. Mỗi lần tôi nhìn vào 
bản dịch Šikshãsamuccaya (1922), một sưu tập độc đáo 
trích từ kinh điển Đại thừa, tôi sửng sốt bởi hầu như 
những bất cần không thể nào tin được, đặc biệt là phần 
sau thiếu sự giám sát của C. Bendall. Về số lượng, có lẽ 
5% kinh điển Đại thừa được biên tập đáng là tin cậy, và 
có lẽ 2% được phiên dịch dễ hiểu. Rõ ràng kết luận đó 


' Bản dịch sớm nhất do Chi Khiêm, Phật thuyết Duy-ma-cật kinh, 
niên hiệu Hoàng vũ thứ 1 (222) Bản dịch này hình như không còn 
được lưu hành dưới thời Tăng Hựu. Bản dịch do Cưu-ma-la-thập 
được kể là bản thứ hai, gần 200 năm sau đó. Tiếp theo là San 
Duy-ma-cật kinh, 1 quyền, do Sa-môn Trúc Pháp Hộ, thực hiện 
trong khoảng niên hiệu Thái thủy. Tăng Hựu nói là do Trúc Pháp 
Hộ sang Tây vực tìm được bản Phạn mang về. Tăng Hựu cũng 
cho biết ý kiến là, Pháp Hộ cắt xén bớt một số kệ trong bản dịch 
cũ của Chi Khiêm được xem là hơi rườm rà.Bản dịch tiếp theo đó 
nữa là Dị Duy-ma-cật kinh do Trúc Thúc Lan, thực hiện dưới thời 
Tấn Huệ đế, niên hiệu Nguyên khang năm thứ I1 (291). Khoảng 
trên dưới 10 năm sau, cũng trong thời Tấn Huệ đế, Sa môn Chỉ 
Mẫn Độ tập hợp hai bản dịch trước đó, của Trúc Pháp Hộ và Trúc 
Thúc Lan, biên tập thành một hiệp bản, tựa đề là Hiệp Duy-ma- 
cật kinh, 5 quyên. Như vậy, theo liệt kê của Tăng Hựu, về các bản 
dịch cổ, hay được gọi là cựu địch, trước sau có tất cả 4 bản. Nếu 
kể luôn cả hiệp bản do Chi Mẫn Độ biên tập, có tất cả 5 bản. 
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được rút ra từ nguồn tư liệu hiễm hoi tuỳ ý sử dụng của 
chúng tôi nên phải còn những điểm rất đáng ngờ như 
vậy. 


Sự thờ ơ của Đại thừa là một điểm lạ lùng khác vào 
thời điểm khi những tác phẩm không rõ ràng của các 
trường phái khác đã khơi gợi dòng chảy từ các học giả 
khắp nơi trên thế giới. Sự hoản toàn thiếu vắng những 
khích lệ những nghiên cứu này dường như để chỉ ra 
rằng họ không có môi liên hệ nào với nhu cầu của một 
bộ phận quân chúng có ý nghĩa nào trong xã hội đương 
thời. Hậu quả là việc nghiên cứu kinh điển Đại thừa 
hoặc là bị rơi lại ngoài chỗ tạm hiểm nghèo bên lễ xã 
hội, hoặc là được tiễn hành vì lí do có ít điều đề làm với 
thông điệp thực sự của họ-như mối quan tâm đến vấn 
đề ngôn ngữ học, hay ước muốn đây mạnh lòng tự trọng 
quốc gia của người Ân Độ. Ác cảm thầm kín thế hệ 
hiện thời đối với sự hưng khởi Đại thừa vốn đã thâm 
căn cố đế mới đây bởi sự có tình huỷ diệt thành trì Tây 
Tạng, sẽ xứng đáng có nhiều giải thích phong phú. 
Nhưng đây không phải là nơi để làm việc đó. 

2. Chúng ta quay sang văn học triết học kinh viện 
(scholastic literature). Trước hết, đối với Trung quán 
luận (Madhyamika), bản dịch của E. Lamotte về Đại 
Trí độ luận' của ngài Long Thụ về Đại phẩm Bát-nhã 
(Large Prajñãpãramitã) là một bước nhảy khổng lồ về 
phía trước. Cuốn thứ nhất đề cập đến ý niệm Đại thừa 
của chư Phật và hàng Bồ-tát, và cuốn thứ hai đưa ra mô 
tả rất chỉ tiết về Lục độ (six perfections). Cuốn thứ ba sẽ 


!L Le Trailé de Grande Veru de Sagesse. L, 1944, chaps. —*5; II, 
1949, chaps. 16-30 1118 pp. 
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giữ lại những điểm chính tư liệu A-ty-đạt-ma, và đối 
với niên vui lớn của tôi khi gân đây được nghe Giáo sư 
Lamotte nói răng ông ta hâu như đã hoản thành bản 
dịch và tác phẩm â ây sẽ ra đời trong một tương lai gần. 
Vẫn không chắc chắn dù tác giả của bộ luận này là ngài 
Long Thụ, người trứ tác Trung quán luận tụng (Werses 
on (he Madhyamika Docirine), nhưng không ai nghĩ 
ngờ răng. Trí độ luận đã khoảng trương một cách có 
thâm quyên về lập trường của phái Trung quán. Sự dồi 
dào thông tin hầu như không thể nào tin được đã trải 
rộng trước chúng ta qua tác phâm thực sự mang tính 
bách khoa nây vốn được soạn vảo thời kỳ sức sống 
mãnh liệt của đạo Phật lên đến đỉnh cao. Điều đáng 
buồn cần phản ảnh là các quốc gia Anglo-Saxon rất 
giàu mạnh đã không có bất kỳ một bước tiễn nảo để làm 
cho kiệt tác nầy được tiếp cận đối với cộng đồng những 
người nói tiếng Anh. 

Tác phẩm luận giải tiêu biểu về Trung quán luận tụng 
của ngài Long Thụ đó là Minh cú luận (Prasannapadä)' 


L Minh cú luận (s: Prasannapad8), gọi đủ là Trung quán mình cú 
luận (s: Madhyamakavr tti-prasannapadã), tác phẩm chú giải 
Trung quán luận (Madhyamaka-$ästra) của Long Thụ (Nãgãrjuna) 
duy nhất bằng nguyên văn Phạn ngữ và Tây Tạng 
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nổi tiếng của ngải Nguyệt Xứng.' Dù tác phẩm ấy được 
gọi là Minh cú (Clear-Worded), nó đã thách thức giới 
học giả Châu Âu hơn nửa thế kỷ sau khi bản dịch của 
De la Vallée Poussin từ tiếng Sanskrit ra đời, và các học 
giả đã hài lòng chỉ biết gặm nhắm bản dịch từng 


: Nguyệt Xứng H18; S: Candrakirt; tk. 6-7; Luận sư quan trọng 
nhất của Trung quán tông sau Long Thụ. Sư quê ở Nam Ấn, xuất 
gia từ lúc nhỏ tuổi. Nhân lúc đọc các bộ luận của Long Thụ, Sư 
sáng rõ tâm ý. Sau Sư trở thành viện trưởng của Na-lan-đà và 
soạn nhiều luận chú thích về các tác phâm của Long Thụ. Các tác 
phẩm quan trọng của sư là Minh cú luận (BR 4#) ã8), Nhập trung 
quán luận (Ä. rh ẩ# i8). Khi hành hoá về phương Nam, Sư đã 
giáo hoá rất nhiều người. Sư sống rất thọ, nhưng chắc chắn là 
không thọ đến 300 tuổi như sử sách Tây Tạng ghi nhận. 

Các tác phẩm còn lưu lại của Sư (trích): 1. Minh cú luận (s: 
Prasannapad3), gọi đủ là 7rung quán mình cú luận (S: 
Madhyamakavr tti-prasannapadä), tác phẩm chú giải Trung quán 
luận (Madhyamaka-$ãstra) của Long Thụ (Nãgãrjuna) duy nhất 
bằng nguyên văn Phạn ngữ và Tây Tạng: 2. Nhập trung quán luận 
(Madhyamakävatära), chỉ còn bản Tạng ngữ; 3. Nhập trung luận 
thích (Madhyamakävatära-bhäs va), chỉ còn bản Tạng ngũ; 4. 
Nhân duyên tâm luận thích (Prafftya-samut-pada-hr daya-vr tt), 
một tác phẩm chú giải Nhân duyên tâm luận tụng 
(Praftyasamutpada-hr daya-kä-rikã), được xem là của Long Thụ, 
chỉ còn bản Tạng ngữ; 5. Thất thập không tính luận thích (Sũn- 
yatã-saptativr tti), chú giải Thất thập không tính luận (Šũnyatä- 
sapfatI) của Long Thụ. Long Thụ (và Parahita) cũng có soạn một 
tác phâm dưới tên này. Chỉ còn bản Tạng ngữ; 6. Lục thập tụng 
như lí luận thích (Yukti-s as t hikã-vr tt), luận giải Lục thập 
tụng như lí luận (Yukti-s as t hikã), một tác phâm được xem là 
của Long Thụ, chỉ còn bản Tạng ngữ; 7. Bồ-tát du-già hành tứ 
bách luận thích (Bodhi-sattvayogacara-catuh šataka-t 1k), chú 
thích bộ Tứ bách luận (Catuh šataka) của Thánh Thiên 
(Aryadeva), chỉ còn bản Tạng ngữ; 8. Trung quán luận tụng 
(Madhyamaka-$ästra-stuti). 
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chương một. ' Trong thời đại chúng ta, J. W. de Jong đã 
dịch chương 18-22 sang tiếng Pháp khá trong sáng,? và 
bản dịch tiếng Pháp xuất sắc của Jacques May của 12 
chương còn lại ra đời vào năm 1959. Nhưng thật là một 
phương thức lộn xộn khi xử lý một tác phẩm kinh điển 
như vậy! Điều chúng ta thực sự cần là một bản dịch 
toàn tác phẩm đồng nhất sang tiếng Anh, và hầu như 
không có người nào có ý sẵn sàng hoặc có khả năng 
thực hiện việc này. 

Về cơ bản, một luận giải về quan niệm của Nguyệt 
Xứng cũng chính là tác phẩm The Cemral Philosophy 
øƒ Buddhism (1955) của T. R. V Murti, ' kết hợp nỗ lực 
tri thức được duy trì liên tục và tính minh mẫn cùng với 
tri thức uyên thâm tinh tế và cảm xúc mạnh mẽ về siêu 
hình học. Tác phẩm phải được đọc và thưởng thức một 
cách thích đáng, và tôi không nói nhiều về tác phẩm đó 
nữa. Nhưng nhan đề của nó là một thách thức đối với 
Phật giáo Tây phương, vốn lâu nay thê hiện ít tín hiệu 
chú ý, với kết quả là khía cạnh bất toàn đã làm “hỏng cả 
phần học lý lẫn phần thực tiễn của họ. Truyền thống 
trung tâm chính là Tánh không (éũnyatã), đại biểu là 
các Luận sư thuộc Nhất thiết hữu bộ, Trung quán luận 
(Madhyamikas) và các Lạtma Tây Tạng. Ngược lại, 


' Đây là ghi nhận cho đến năm 1940: Phần Anh ngữ: chương I- 
25, do Stcherbatsky dịch năm 1927; Phần tiếng Pháp: chương 17, 
Lamotte dịch năm 1938; Phần tiếng Đức: chương 5, 10, 12-16, do 
S. Schayer, dịch năm 1930-1. 

? Cing Chapires de la Prasannapada, 1949. 

3 Triết học Trung quán Phật giáo. Ni sư Trí Hải đã dịch một phần, 
Định giá hệ thống Trung quán, Tập san Tư tưởng Đại học Vạn 
Hạnh số 01, 1967. 
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Thượng toạ bộ và Thiền (Zen), với chừng mực sở đắc 
riêng của họ, đều là ở phần bên ngoài. Như tôi đã phát 
biểu năm 1957: “Cả trong Thiên chúa giáo và trong Phật 
giáo chúng ta đều có thể phân biệt được giữa truyền 
thống trung tâm và các hệ phải. Co-đốc giáo phát xuất 
từ miền Đông Địa trung hải, và chính nó là truyền thống 
trung tâm được phát huy. Trong những quận hẻo lánh 
xa xôi của Châu Âu, có nghĩa là ở xứ Wales, Scotland 
và Swecden, ở ranh giới miền hải đảo, hoặc ở 
Wittenberg và Bohemia, ở mỗi miền biên giới của nền 
văn minh Địa trung hải, niềm tin Thiên chúa giáo lúc đó 
trở nên hoàn toàn mới và có vỏ bên ngoài không ngờ 
được. Khi truyền thông sinh động không có đủ sức 
mạnh đề thâm nhập đến những vùng quá xa xôi TÂY, nó 
được thay thế bởi những ý tưởng kỳ khôi vốn được 
tuyên bố là trở lại trực tiếp với “phúc âm nguyên thuỷ— 
original gospel,” và cái biểu tượng méo mó đó lưu giữ 
lại một truyền thống mạnh mẽ như là giáo lý “thuần 
khiết. 


Tình trạng tương tự của sự việc có thể được thây rõ 
trong đạo Phật, vốn xuất phát từ miền Bắc Ấn Độ. 
Chính ở một vùng lân cận mà truyền thống đó được 
định hình, và chính gần nơi đây, ở Tây Tạng, truyền 
thống ấy đã được duy trì tốt nhất. Nhưng trong tiến 
trình lan truyền đạo Phật từ vùng trung tâm 
(madhyađesa, e: middle region) (xem Bái thiên tụng 
Bátnhã xvi, 336) đến vùng biên địa 
(prafyan1ajanapada; e: border regions), nơi đó, ở vùng 
biên giới hải đảo, Tích Lan và Nhật Bản, tính thần của 
đạo Phật trở nên không còn giống như tình trạng của 
Tin lành (Protestants) trong những vùng ngoại vi Châu 
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Âu. Thực vậy, Thượng toạ bộ của Tích Lan và Thiền 
Nhật Bản cả hai đều khước từ truyền thống sinh động 
của đạo Phật, Thiền Nhật Bản nhân danh “giáo ngoại 
biệt truyền,'' Thượng toạ bộ Tích Lan nhân danh chỉ 
riêng kinh tạng Pãli là có đặc quyền lưu giữ nguồn gốc 
“Lời dạy của Đức Phật.? Hoặc, như Christmas 
Humphreys đã phát biểu rất cô đọng: “Phật giáo phương 
Tây hiện nay đang ở trong tình cảnh hiếu kỳ. Những 
người thuộc Thượng toạ bộ thì hoàn toàn thỏa mãn, và 
có sự gia tăng nhanh chóng những nhóm người chỉ quan 
tâm đến Thiền (Zen). Đây là dôi cánh của con chim, 
nhưng đâu là thân?” 'Dù tôi muốn thêm “đôi cánh gắn 
thêm” đúng hơn chỉ là “đôi cánh” có lẽ gần với sự kiện 
hơn.' 

Sáng tác nhiều đó là dòng văn học phát sinh từ Trung 
quán tông, ngay cả sau thời Lamotte và Murti, một 
lượng lớn các tác phẩm vừa vặn để được tiếp cận. 
Nhiều giáo lý tu tập vẫn còn bị chôn kín trong những 
bản tiếng Hán chưa phiên dịch về những bộ luận giải đồ 


'E: direct transmission outside the Scriptures 

? Phật ngôn; e: Buddha-word. 

The Aryan Path, July 1957, pp. 319-20. 

3 Trong tác phâm của B. L. Suzukl, Mahayana Buddhism, 3rd ed., 
1959, p. xI. 
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sộ của ngải Long Thụ. Thánh Thiên,' người đương thời 
vĩ đại của ngài Long Thụ, từ lâu hâu như không được đê 
ý đên. Chúng ta vân chưa có ý niệm rõ ràng về hệ thông 


! BE %:S: ãryadeva; cũng được gọi là Đề-bà, Ka-na Đề-bà, Đơn 
nhãn Đề-bà (s: Kãn adeva); Học trò của Long Thụ (Nãgãrjuna) và 
Đại luận sư của Trung quán tông (s: madhya-mika), tác giả của 
nhiều bộ luận. Người ta cho rằng Thánh Thiên sinh trong thế kỉ 
thứ 3 tại Tích Lan và là Tổ thứ 15 của Thiền Ấn Độ. Tương 
truyền Sư bị ngoại đạo chống đạo Phật giết. Ngày nay, tác phẩm 
của Sư chỉ còn được giữ lại trong các bản dịch tiếng Hán và Tây 
Tạng, phần lớn là các luận đề về giáo pháp của Long Thụ. Truyền 
thống Tan-tra xem Sư là một trong 84 vị Ma-ha Tất-đạt (s: 
mahãsiddha). Sư sinh ra trong một gia đình quý tộc tại Tích Lan. 
Thay vì nhận chức làm quan thì Sư lại gia nhập Tăng-già dưới sự 
hướng dẫn của Hermadeva. Sau khi học xong các thuyết luận, Sư 
đi hành hương, viếng thăm những thánh tích của Phật giáo tại Ấn 
Độ. Nhân dịp này, Sư gặp Long Thụ và theo học nhiều năm. Khi 
Long Thụ rời Na-lan-đà đi Trung Ấn, Sư cũng theo thầy. Dần 
dần, Sư được truyền trao trách nhiệm giảng pháp và được xem là 
người kế vị Long Thụ. Không rõ là Sư lưu lại Trung Ấn bao nhiêu 
lâu nhưng trong thời gian này, Sư có thành lập nhiều tu viện. 
Nghe tin một luận sư lừng danh thuộc dòng Bà-la-môn tung 
hoành tại viện Na-lan-đà và không một tỷ-khưu nào đủ tài năng 
đối đầu tranh luận, Sư liền đến Na-lan-đà một lần nữa và chiến 
thắng vị Bà-la-môn trong ba vòng tranh luận. Sau nhiều năm trụ 
tại Na-lan-đà, Sư trở về miền Nam và mắt tại Ra ganatha, Kiến- 
chí (kãñcï). Tác phẩm 7 bách luận (catuh šataka) của Sư gồm 
400 câu kệ, với suy luận biện chứng phủ định, giải thích giáo 
pháp Vô ngã và tính Không. Tập Bách luận (éata§äastra) được xem 
là bản thu gọn lại của Tứ bách luận, cũng gây ảnh hưởng lớn 
trong Phật giáo. Trong tập Bách luận, Thánh Thiên đã đưa nhiều 
luận giải đối trị các quan điểm bài bác Phật giáo. Bách luận là 
một tác phâm căn bản của Tam luận tông tại Trung Quốc. 
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Trung quán-Y tự khởi của ngài Thanh Biện,' vốn chỉ 
được nghiên cứu trong các bản dịch tiêng Tây Tạng, và 


! 3Š đt; S: bhãvaviveka, bhavya; C: qĩngbiàn; J: shõben; Luận sư 
quan trọng của Trung quán tông (s: mãdhyamika), sông khoảng 
giữa 490 và 570. Sư sinh tại Nam Ấn Độ, theo học giáo lí của 
Long Thụ (nãgãrjuna) tại Ma-kiệt-đà (magadha). Sau đó Sư trở về 
quê hương và trở thành một luận sư danh tiếng. Trong các tác 
phâm được dịch ra chữ Hán và chữ Tây Tạng (phần lớn của 
nguyên bản Phạn ngữ đã thất truyền), Duy thức tông (s: 
vijñãnaväda, yogãcãra) là đối tượng bị Sư chỉ trích. Là người sáng 
lập hệ phái Trung quán-Y tự khởi (Fh Ê# 4 H đ; mãdhya-mika- 
svãtantrika, cũng được gọi là Độc lập luận chứng phái j5 Y7 ãầ 
ñØ JIK), một trong hai trường phái của Trung quán, Sư cũng đả 
kích Phật Hộ (s: buddhapalita), người sáng lập hệ phái Trung 
quán-Cụ duyên (rh #f| BỊ ÍÃ; prãsan gika-madhyamika) bằng một 
phương pháp suy luận biện chứng trên cơ sở Nhân minh học (s: 
hetuvidyä), Nhận thức học (s: pramãn avãda). Vào thế kỉ thứ 8, 
trường phái của Sư được Tịch Hộ (s: $ãntaraks ita) biến thành 
phái Trung quán-Duy thức (mãdhyami-ka-yogäcãära). 

Các trứ tác của Sư (trích): I1. Đại thừa chưởng trân luận 
(mahãyäãnatãlaratnaãstra), Huyền Trang dịch; 2. Bát-nhã đăng 
luận thích (praJñäpradipa, cũng có tên prajñapradIpa- 
mũlamadhyamaka-vr tt), Ba-la-phả Mật-đa dịch; 3. Trung quán 
tâm luận tụng (madhyamakahr dayakarik3), Tạng ngữ; 4. Trung 
quán tâm quang minh biện luận (madhyamaka-hr daya- 
vị tttarkaJväalã) chú giải Trung quán tâm luận tụng 
(madhyamakahr dayakarik3), Tạng ngữ; 5. Trung quán nhân 
duyên luận (madhyamikaprafTtya-samutpäda-$ästra), Tạng ngữ; 6. 
Nhập trung quán đăng luận (madhyamakävatärapradTpa), Tạng 
ngữ; 7. Nhiếp trung quán nghĩa luận (madhyamãrtha-samgraha), 
còn bản Tạng ngữ và Phạn ngữ; 8. DỊ bộ tông tính thích 
(nikãyabheda- vibhan gavyäkhyãna), chỉ còn lưu lại trong Tạng 
ngữ, nói vê các tông phái phật giáo sau khi Phật diệt độ đến thời 
Thanh Biện, rất giỗng Dị bộ tông luân luận (samayabhedavyi- 
hacakra$ãstra) của Thế Hữu (vasumitra). 
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trong đó đường như đã tán thành luận đề hầu như không 
thể tin được răng trong Trung quán tông, luận lý đúng 
đăn khăng định lập trường có thể thực hiện được. 
Tương tự như vậy, chúng ta tiếp tục gặp giáo lý và các 
hệ phái của Du-già-Trung quán, đã tìm ra được tổng đề 
tối hậu của Đại thừa ở Ấn Độ. 


Bản dịch của tôi về tác phẩm của Bồ-tát Di-lặc' nhan đề 
Abhisamayalan kara,! kệ tụng tóm tắt Đại phầm Bát- 


! Maitreya-näatha: Di-lặc ?ï ŠJ; S: Maitreya, P : metteyya; dịch 
nghĩa là Từ Thị (3ã FK), cũng có tên là Vô Năng Thắng (## 8E J3; 
s, p: Ajita; A-dật-đa). Một vị Đại Bồ-tát và cũng là vị Phật thứ 
năm và cuối cùng sẽ xuất hiện trên trái đất. Trong Phật giáo Tây 
Tạng, Phật Di-lặc được tôn thờ. Cõi giáo hoá của Ngài hiện nay là 
cõi trời Đâu-suất (s: tus ita). Theo truyền thuyết, Phật Di-lặc sẽ 
giáng sinh trong khoảng 30.000 năm nữa. Tranh tượng mô tả Ngài 
ngồi trên mặt đất, biểu tượng sẵn sàng đứng dậy đi giáo hoá 
chúng sinh. Tại Trung Quốc, Phật Di- lặc cũng được biểu tượng là 
một vị mập tròn vui vẻ, trẻ con quấn quít xung quanh. Theo 
truyền thuyết thì đó chính là hình ảnh của Bố Đại Hoà thượng, 
một hoá thân của Di-lặc ở thế kỉ thứ 10. Nếu năm đức Phật xuất 
hiện trên trái đất nói trên được xem là hoá thân của Ngũ Phật thì 
Phật Di-lặc được xem như hoá thân của Thành sở tác trí. Có 
thuyết cho rằng, chính Ngài là người khởi xướng Đại thừa Phật 
giáo hệ phái Duy thức. Một số học giả cho rằng, vị này chính là 
Mai-tre-ya-na-tha (s: Maitreyanätha), thầy truyền giáo lí Duy thức 
cho Vô Trước (s: Asah ga). Truyền thống Phật giáo Tây Tạng cho 
rằng, Ngài là tác giả của năm bài Luận (s: $ãstra), được gọi là Di- 
lặc (Từ Thị) ngũ luận: I1. Đại thừa tối thượng tan-tra (s: 
mahãyãnottaratantra); 2. Pháp pháp tính phân biệt luận (5s: 
dharmadharmatäviban ga); 3. Trung biên phân biệt luận (5s: 
madhyãntavibhäga-$ästra); 4. Hiện quán trang nghiêm luận (s: 
abhisamayälan kãra); 5. Đại thừa kinh trang nghiêm luận (s: 
mahãyäãnasũtralanh kãra). 

' Hiện quán trang nghiêm luận (s: abhisamayälan kãra); 


60 


Èk. Conze 


nhã, có ý nghĩa như là một đóng góp cho tri thức về 
Bát-nhã, và làm được ít điều để sáng tỏ quan điểm 
mang tính giáo lý của trường phái hơi khó nắm bắt này. 
Sau cùng, nghệ thuật rất quan trọng của Thiền quán về 
tánh không (Meditating on Emptiness) dường như đã 
mất hầu hết. Đó là một thiếu sót nghiêm trọng trong tác 
phâm của Giáo sư Murti khi ông có quan niệm về Trung 
quán tông như thể nó là kết quả của lập luận triết học, 
trong khi thực tế nó xuất phát từ kinh nghiệm thiền 
quán. Sức thuyết phục mạnh mẽ về mặt tâm linh của 
giáo lý Trung quán có thể tự khắng định chính nó chỉ 
khi nào nó được tái tích hợp với pháp tu tập thiền quán. 
Tánh không (§ũnyatã) chủ yếu là đối tượng của nhất 
tâm thiền quán, không một lời nói lải nhải nào có thê 
đem đến kết quả gì khi cho nó là hiện hữu hay không 
hiện hữu, và như vậy, đều chăng có ích gì. 


Hầu như những gì bị lãng quên về Du-già hành tông 
(Yogãcãra) vào hai mươi năm gần đây có thể được giải 
thích bởi vô số những nghiên cứu trước những thập niên 
1940 đang làm thoả mãn lòng ham hiểu biết của chúng 
ta. Quan niệm về Du-già hành tông, trong mọi trường 
hợp, chưa bao giờ khuấy động Đông phương đến mức 
giáo lý tánh không ($ũnyatã) phải xoay chuyển họ. 
Thiền quán về Tánh không khiến cho tâm được thanh 
thản, trong khi đó chỉ suy đoán về “tàng thức”, lại cung 
ứng cho tâm thêm nhiều những điều khó hiểu. Giáo sư 
E. Frauwailner nước Áo (Vienna) có tham dự phần nảo 
trong trường phái này và đã cho ra đời vài bài viết về 
lĩnh vực chuyên môn đó mà không đề cập đến giới độc 
giả phô thông. Tuy nhiên, mọi người nghiên cứu Phật 
học đều biết người Đức đã rút ra được nhiều lợi lạc từ 
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bộ sưu tập triết học của ông những đoạn văn thích đáng 
trong tạng Kinh và Luận.! Trong đó Du-già hành tông 
được mô tả như là “Tông phái quan trọng nhất của Đại 
thừa.”(pp. 264), nhưng Giáo sư Frauwailner là một học 
giả quá hoàn thiện cho phép khuynh hướng nầy bóp 
méo viễn cảnh của ông. Các bản dịch hầu như lúc nảo 
cũng chính xác của ông cho phép người đọc có được 
một ý tưởng dễ chịu trước hết về “giáo pháp của Đức 
Phật? rồi đến “các trường phái Tiểu thừa' (pp. 61-142), 
và sau cùng là Trung quán tông (pp. 143—254) và Du- 
già hành tông (pp. 264-407). Giới chuyên gia sẽ không 
hài lòng vải bản dịch và chú giải của ông nhưng thời 
bấy giờ, không một ai có thể làm tốt hơn những gì ông 
đã làm. 





!L Die Philosophie des Buddhismus, Berlin 1956. 
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Tanfra!' và Thiên 


Tanrra luôn luôn là đứa con rơi của ngành nghiên cứu 
Phật học. Vào năm 1940, tác phâm cô điên của W. Y. 
Evans Wentz giới thiệu bản dịch của Kazi Dawa- 


' s; Tantra; phiên âm là đát-đặc-la (JH †#š ##), nguyên nghĩa “tắm 
lưới dệt, “mối liên hệ”, “sự nối tiếp”, “liên tục thống nhất thể,°có 
nơi dịch là Nøgh? guï; Đây là một danh từ trừu tượng, khó dịch nên 
phần lớn các ngôn ngữ trên thế giới (Anh, Pháp, Đức) đều không 
có từ tương ưng. Trong Phật giáo Tây Tạng, Tantra chỉ tất cả các 
kinh sách về nhiều ngành khác nhau (Tantra y học, Tantra thiên 
văn...), nhưng trong nghĩa hẹp, Tantra chỉ tất cả các sách vở nói 
về phép tu thiền định của Kim cương thừa (Vajrayãna) và cũng 
được dùng để chỉ những phép tu thiền định này. Phép tu tập 
Tantra có tính chất kinh nghiệm cá nhân, và thường dựa trên ba 
khái niệm: Nhân, Đạo, Quả. Nhân chính là hành giả, Đạo là con 
đường, phương pháp tu luyện, nhằm thanh lọc con người và Quả 
là tình trạng mà hành giả chứng ngộ. Ba giai đoạn này được 
Tantra chỉ bày trong vô số phương tiện khác nhau. Người ta cho 
rằng khi Phật Thích-ca thể hiện Phật quả qua dạng Pháp thân (s: 
dharmakaya) thì Ngài đã hành trì Tantra. Vì vậy cũng có người 
xem Đức Phật là người sáng lập Tantra. Có thể dùng từ tương 
đương để diễn tả là M⁄¿¿ £ông, nhưng ở đây, để tránh cho người 
đọc khỏi rơi vào những khái niệm có sẵn, chúng tôi vẫn để 
nguyên từ 7znra. Những phép Tan-tra này xem tâm thanh tịnh là 
gốc của mọi phép tu. Ngoài ra, Tan-tra xem việc vượt qua tính nhị 
nguyên để đạt nhất thể là một nguyên lí quan trọng. Tính nhị 
nguyên có khi được Tan-tra diễn tả bằng nguyên lí nam tính (s: 
upäya; khía cạnh Phương tiện) và nữ (s: praJñã; Trí huệ), vì vậy 
tại phương Tây không ít người hiểu lầm, cho rằng tu tập Tan-tra 
là thuần tuý liên hệ với tính dục nam nữ. 
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Samdup' hầu như là nguồn tư liệu duy nhất về những 
thông tin dễ hiểu mà người đọc tiếng Anh có thê tiếp 
cận được. Thêm vảo đó, còn có những bản dịch có phần 
chưa thoả đáng, từ Tây Tạng, chỉ một chương của cuốn 
Tamira,° khảo sát có tính giáo trình The Indian Buddhist 
lconography ` của B. Bhattacharya chủ yếu thiên về 
Sadhanamadla, và căn cứ theo sự thực của L. A. 
Waddell (1895), nhưng sự mô tả với lòng ghét bỏ và 
khinh thường đức tin và lễ nghi của người Tây Tạng. 


Trong hai mươi năm gân đây, tình hình có phân nào 
được cải thiện. Sự kiện nôi bật là việc phiên dịch và ân 


!L The Book oƒ the Dead, 1921. Milarepa, 1928. Tibetan Yoga, 
1935. 
? Kazi Dawa-Samdup, Šr?cakrasambhära Tantra. pp. 1-68. 
3 *Ấn bản mở rộng lần thứ hai? năm 1958 chưa đích thực là bản có 
sự cải thiện, như tôi đã trình bày trong Órienral Arf, vol. x, 1959, 
p- 31. 

64 


Èk. Conze 


hành tác phẩm Hevajra Tamrra! của D. L. Snellgrove 
vào năm 1950, là tác phẩm 7anrra đầy đủ đầu tiên được 
giới học giả thành thạo xem là có tính khoa học. Dù có 
ca ngợi tác phẩm về 7zwra nầy, nó trở nên một tác 
phẩm văn học xuất sắc được biên soạn bởi nhiều thành 
viên thuộc tầng lớp bình dân chỉ biết tiếng Sanskrit một 
cách chưa hoàn chỉnh. Cấu trúc của nó rõ ràng là lộn 
xộn, và mỗi đề tài hầu như bị bỏ rơi ngay khi nó được 
nêu ra. Nhịp điệu ban sơ và sinh khí uyên nguyên, 
đương nhiên bị đánh mất trong bản dịch tiếng Anh, vẫn 
thường khuấy động người đọc ngày nay, nhưng nội 
dung ít soi sáng được họ. Thực tế, Tanfra nây nỗ lực kết 
hợp triết học Trung quán cao siêu với huyền thuật và lễ 
nghi cuồng loạn đương thời ở các làng quê Ấn Độ có 
đời sống ở mức Thời đá cũ. Điều ấy chắc là đáng được 


! Hồ kim cương tan-tra (s: hevajra-tantra). 

Truyền thống Tây Tạng chia Tan-tra làm bốn loại để tương ưng 
Với căn cơ của từng người: 

1. Tác tan-tra (s: kriyä-tantra): Tan-tra hành động (tác), nghi lễ. 
Người tu tập Tan-tra này có kết đàn trường, cúng dường, đọc chú, 
bắt ấn nhưng chưa quán tưởng, tu tập thiền định; 

2. Hành tan-tra (s: caryä-tantra): Tan-tra tu luyện qua hành động 
hằng ngày, dành cho những người tu tập nhưng không cần hiểu rõ 
lí tột cùng; 

3. Du-già tan-tra (s: yoga-tantra): Tan-tra luyện tâm (thiền định); 
4. Vô thượng du-già tan-tra (s: anuttarayoga-tantra): phương pháp 
tu luyện tột cùng, thành Phật trong kiếp này, với thân này. 

Sự khác nhau giữa bốn cấp này xuất phát từ căn cơ của hành giả 
và tính hiệu quả của các phép tu. Các tác phâm quan trọng của Vô 
thượng du-già tan-tra là Bí mật tập hội tan-tra (s: guhyasamäJa- 
tantra), Hô kim cương tan-tra (s: hevajra-tantra) và Thời luân tan- 
tra (s: kalacakra-tantra). 

? Old Stone Aøe. 
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thực hiện vào thời đó, nhưng kết quả chắc là không có 
một thông điệp trung gian cho con người sống vào môi 
trường cực kỳ nhân tạo của chính chúng ta và xã hội đô 
thị hoá. Do vậy, người đọc nên được cảnh báo trước về 
loại sách này, dù tư liệu thuộc về một biến cố lịch sử 
trọng đại, chứa đựng ít nhiều điều hiện thời có thể bị 
đồng hoá bởi Phật giáo Tây phương. 


Có rất nhiều thành phần quan trọng hơn của truyền 
thống Tây Tạng cũng đã trở nên nổi bật trong những 
năm gần đây. Tông Ninh-mã (rNying-ma) qua tác phẩm 
The Tibetan Book öoƒ the Great Liberafion (1954) của 
Evans-Wentz trong tông Ca-nhĩ-cư (bKa“-rgyud) qua 
bản dịch đáng khen của H. V. Guenther từ tác phẩm The 
Jewel Ornamem! oƒ Liberarion (1950) của Sgam-po-pa, 
và tông Cách-lỗ (dGe-lugs) bởi tư liệu mà Alex 
Wayman đã cung cấp về tác phẩm Bồ đề đạo thứ đệ 
(Stages oƒ the Path oƒ Enhightenmenf)' của Tông-khách- 
ba. Chúng ta cũng không quên nhắc tới bản dịch của G. 
N. Roerich từ tác phẩm The Blue Annals (1949, 1953) 
của Gshon-nu-dpal vốn đã soi chiếu nhiều ánh sáng cho 
sự phát triển tư tưởng Tây Tạng từ năm 1478. 


Thêm vào đó, còn có bốn tác phẩm đáng tin cậy và có 
thâm quyên về Mật tông Phật giáo (Tantric Buddhism), 
tác phẩm của H. von Glasenapp vảo năm 1940 tác 
phẩm của G. Tucci vào năm 1949, tác phâm của S. B. 


! Một bản toát yếu khác khó kiếm được xuất hiện trong Phi Thefa 
Annual Papers oƑ the (Oriental Languases Honor Sociefy, 
University of California, IH (1952), pp. 51-82. 

? Buddhistische Mysterien. Còn có bản tiếng Pháp. 

3 Tibetan Painted Scrolls. 3 quyên. 


66 


Èk. Conze 


Dasgupta năm 1950, ' và tác phâm của D. L. Snellgrove 
năm 1957.? Các vị ây đều nhất trí trong trình bày Tamfra 
như là một hệ thống hoàn toàn dễ hiểu về một tôn giáo 
có giá trị to lớn, vốn sinh khởi hoản toàn hợp lý từ 
những dòng có trước giáo pháp định hình của đạo Phật. 


Tuy nhiên, băng chính những sản phâm mang tính học 
thuật nây phải chịu tương đối hiếm muộn, vì kiến thức 
tiếng Sanskrit và tiếng Tây Tạng chưa đủ cung cấp 
dòng tư tưởng cho hệ thống Tantric về bản chất là tâm 
lý học ngay trong mục tiêu và ý định của nó. Vì đó 
chính là sự tham gia đặc biệt của 7anra vào trong sự 
tác động trở lại của các pháp thực hành Phật giáo trên 
vô thức (unconscious mind) mà chúng tác động đến và 
trên dòng lực huyền bí mà chúng kích hoạt. Trong tiễn 
trình lâu dài, dĩ nhiên, tinh thần khoẻ mạnh của chúng 
ta sẽ có lợi lạc to lớn từ các phương pháp đạo Phật vê 
sinh hoạt và thiền quán. Trong tầm ngăn, sự ngược lại 
sẽ thường xảy ra. Dấu ấn của một phương thức không 
tự nhiên của sinh hoạt có lẽ sẽ đem đến những khuynh 
hướng sẵn sảng tác động âm ỉ đến thần kinh. Tiến trình 
tâm linh đòi hỏi thời kỳ dài độc cư. Xã hội cách ly gây 
ra lo âu, vốn là nỗi sợ hãi không có điều gì trong sự 
riêng biệt của tất cả nhiều khuynh hướng, cảnh đau lòng 
thắt ruột vì bất lực không tìm ra được điều gì hữu hình 
để mà sợ hãi. Sự thường xuyên kềm hãm áp đặt trên 
khuynh hướng tự ngã của mình và lòng tham muốn phải 
gây ra một ý thức về sự thất vọng đi theo với toàn bộ sự 


L An IntroducHon to Tãntric Buddhism. Và: Obscure religious 
cults as background oƒ Bengadli literafure (1946). 
? Buddhist Himalaya. 
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nhiễu loạn tinh thần, đặc biệt là vì kết quả của cái giận 
không nên bị “hảng phục" trong sự cung tín tôn giáo và 
sự nhiệt tâm khủng bố của những người khác, cũng 
chăng phải là kết quả trân áp. đến vô tri vô giác bằng ma 
tuý hay rượu. Hơn nữa, tự kiềm chế phải có cùng với nó 
một xung đột dữ dội giữa ý thức và vô thức, vì ý thức 
có găng đè nén một thúc dục bản năng khiến nó càng 
mạnh mẽ thêm trong vô thức. Cuối cùng, một số dòng 
lực không bị nghi ngờ, cả huyền bí lẫn tâm linh được 
đánh thức, chằm chậm hoặc đột nhiên. Không có sự trợ 
giúp của một hướng dẫn thông thạo chính thức, chúng 
ta có thể thường xuyên bị quên mắt cách thức thế nào 
để vận dụng chúng. Những rôi loạn tỉnh thần nây được 
nổi tiếng với pháp trầm tư vào thời trung cô với tên gọi 
accidia, mà Bach Ân (Hakuin)' gọi chúng là “thiền 
bệnh-Zen sickness,` mà ngài đã mô tả trong tác phẩm 
Yasen Kanna.? Tính tự mãn của người không bao giờ áp 
dụng sự thúc bách chính mình là điều đáng giật mình, 


' Bạch Ấn Huệ Hạc " lỗ Êã #Š; J: hakuin ekaku; 1686-1769; 
Thiền sư Nhật Bản, một trong những Thiền sư quan trọng nhất 
của tông Lâm Tế (j: Rinzai). Mặc đù dòng Lâm Tế đã có từ lâu tại 
Nhật, nhưng Sư là người đã phục hưng, cải cách lại thiền phái 
này, vốn đã bắt đầu tàn lụi từ thế kỉ thứ 14. Sư là người tổng kết 
lại các Công án và nhắn mạnh đến tầm quan trọng của việc Toạ 
thiền vì Sư nhận thấy rằng nhiều người đã ham thích suy tư về 
công án mà quên hẵn tu tập thiền định. Công án T h nào là tiếng 
vỗ của một bàn tay? của Sư là công án nỗi tiếng nhất của một 
Thiền sư Nhật. Con người thiên tài này không phải chỉ là một vị 
Thiền sư mà là một hoạ, văn và nghệ sĩ tạc tượng xuất chúng. Các 
tranh mực tàu của Sư là những kiệt tác của thiền hoạ Nhật 
?H. Dumoulin, Zen, 1959, pp. 259-62. Tác phẩm nầy đã được R. 
D.M. Shaw và Wilhelm Schiffer dịch sang tiếng Anh, pp. 127. 
Monumenga Nipponica XI, 957, pp. 127. 
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và tự hài lòng một cách bí mật, bởi những rối loạn tinh 
thân, tâm linh và thể chất của những người thực sự 
muốn làm một điều gì đó. Những phiền nhiễu nầy giống 
như “Bóng đêm của tinh thần-Dark Night of the Spirit,` 
không phải là dấu hiệu của sự thất bại, khi thế gian 
phàm trần chưa được huấn luyện thì có khuynh hướng 
giả định, nhưng dấu hiệu của sự trưởng thành-tiếng kẽo 
kẹt của bệnh thấp khớp ở các khớp xương cuối cùng đã 
báo trước tính hay thay đổi. Tuy nhiên, một lượng lớn 
khổ đau và hao phí thời gian sẽ tránh được nếu chúng ta 
biết cách xua tan những mất trật tự nảy. Trong thời 
hoàng kim của giáo pháp, chúng ta vượt qua những 
phiền toái nầy một cách dễ dàng, vả dù sao chăng nữa, 
chúng ta cũng tiếp xử với chúng. Một trăm năm sau khi 
Đức Phật nhập niết-bàn, khi điều kiện xã hội trở nên gia 
tăng quy hướng tâm linh, họ bắt đầu tạo nên một vấn đề 
mới, và 7Tazra được rút ra để đương đâu với điều ấy 
băng những phương pháp đặc biệt cho phép người hành 
trì lấy lại được sự sáng suốt và an tĩnh từ ban sơ. 


Đây không phải là nơi để trưng bày sự phong phú về 
kiến thức tâm lý học ân dấu đẳng sau ngôn ngữ bí ấn 
của các kinh văn thuộc 7amra. Chỉ cần đưa ra hai ví đụ 
cực kỳ cơ bản là đủ để cho thấy sự hiện hữu của chúng. 
Thứ nhất, mặc cảm Oedipus (Oedipus Complex),' một 
nguồn lực của ý thức thường xuyên về tội lỗi, lâu nay 
thường bị gạt bỏ bởi khám phá của Freud, được mô tả 
rõ ràng như một kinh nghiệm tiền ý thức qua tác phẩm 
Tibetan Book oƒ the Dead (p. 179), mà ở đây chỉ tái 
hiện lại truyền thống cô xưa từ A-?)-đgf-ma Câu-xá 





' Oedipus Complex 
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luận (Abhidharmakosa).' Thứ hai, người mới nhập môn 
muốn hướng năng lực của mình vào dòng (đạo) có kết 
quả thực sự, trước tiên phải hoàn toản xác định cho 
được pháp môn mà mình đang theo đuổi.? Chỉ lúc đó, 
anh ta mới quyết định được pháp môn nảo trong vô sỐ 
phương pháp tu tập giải thoát mà mình theo đuôi. Trong 
mối quan hệ nây, anh ta nên lưu ý những điểm như sự 
tương ưng giữa Bát-nhã ba-la-mật-đa với Đức Phật Bất 
động' và sân (hate-family); và tương ưng với Đức Phật 
A-di-đà, giáo chủ cõi Cực lạc được mô tả trong kinh 
Sukhavafivyuha! với tham (greed-family). 

Điều tôi muốn nói là, để phơi bày cho mọi người chúng 
ta trong thế kỷ thứ XX này ý nghĩa sinh động của 
fanra. Một học giả không những phải biết tiếng 
Sanskrit và tiếng Tây Tạng, mà còn phải quen thuộc với 
tâm lý học hiện đại và một hay nhiều nghệ thuật huyền 
bí khác. 

G. Tucci đã có vài nhận định hữu ích về sự liên hệ của 
fanfra với tâm lý học về Vô thức (UnconscIous) và đó 
chính là công của H. V. Guenther đã lĩnh hội được vẫn 
đẻ, dù tính bướng bỉnh từ lâu đã ngăn cản ông nói nhiều 


! Abhidharmakos$a 

? Xem tác phâm của tôi nhan đề Buddhist Scriptures, 1959, pp. 
116-21. 

3 24 §ÿJ {Ÿ; S: aks obhya; cũng được gọi theo âm Phạn ngữ là A- 
súc, A-súc-bệ Phật, A-sơ Phật; VỊ Phật giáo hoá ở Diệu Hỷ quốc 
(s: abhi-rati) phương Đông. Mỗi cõi được xếp vào một vị Phật với 
những tính chất nhất định. 

+ Tiểu bản A-di-đà. 

5 Tr tác phẩm của ông nhan đề The Theory and practice oƒ the 
Mandala, 1965. 
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về giá trị lâu dài.' Tương tự như vậy, dù nhiều độc giả 
không tin điều ấy, hiển nhiên không có người nảo có thê 
công bằng đối với phương diện huyền bí của /anrra mà 
không biết ít nhất một trong các nghệ thuật huyền bí, 
như chiêm tính,? và không có vài kinh nghiệm thực tế 
về sự vận hành của những lực huyền bí bên trong và 
chung quanh chúng ta. Nếu một cuộc hôn phối như vậy 
giữa học thuật ngôn ngữ với nguyên bản tâm lý học và 
tri thức huyện bí chưa từng diễn ra, thì và chỉ khi đó 
ftanrra mới trở thành một thành phần sống động của 
Phật giáo phương Tây. Bây giờ nó chỉ giông như đối 
tượng của một kẻ nhàn rỗi và lúc nảo cũng hiểu kỳ gây 
trở ngại, hay là một lỗi thoát cho những sự quan tâm dễ 
hải lòng bởi sự nghiên cứu kỹ về Decamerone của 
Boccaccio hay về Lady Chatterley s Lover. 


Thiền phát sinh đồng thời với /anra. Chúng ta càng 
nghiên cứu về cả hai, chúng ta càng thấy chúng có 
nhiều điểm chung đến dường nào. Vì Thiền và /zmra là 
hai sáng tạo tiêu biểu của dòng Phật giáo thứ ba, vốn 
bắt đầu vào khoảng năm 500 stl., cả hai đều đáp ứng 
một vấn đề tương tự với cùng phương pháp giông 
nhau.) Trong những thập niên 30, D. T. Suzuki' đã đặt 


!L Yuganaddha, the Taniric view oƒ ljƒe. 1952. 

? Khác nhau biết bao giữa tỉnh thần và học thuật kinh viện! Khi tôi 
đề nghị với một học giả đang nghiên cứu về Thời luân Tantra (s: 
kãlacakra-tantra) rằng kiến thức về khoa chiêm tính học 
(astrology) có thể có ích cho ông, ông ta nghĩ rằng tôi điên hoặc 
đang nói đùa! 

3 Chi tiết, xin xem tác phẩm của tôi nhan đề A shor history oƒ 
Buddhism, 1960, chap. LIL, 1 và 6. 
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Thiền (Chˆan) đúng hơn là Zen, lên bản đồ, và từ lâu, 
ông ta là nguồn duy nhất cho chúng tôi ở phương Tây 
tin rằng bây giờ chính mình biết được về Thiền. Trong 
những năm gần đây, những hồi đáp quen thuộc đã diễn 
ra. 


Sự lan toả của trình độ đọc viết đã phủ khắp thế giới với 
tri thức tối thiểu, họ nhìn mọi dạng thức nỗi bật như là 
một lời chỉ trích cá nhân, và địa vị cao trọng được thừa 
nhận lả hoàn toản không thể chịu đựng được. Một vài 
phát biểu chống lại Suzuki đã tìm cách để in ra. Tuy 
nhiên, trong nhiều năm, họ quả quyết với nhau bằng lời 
xì xào riêng rằng Suzuki hoàn toàn thất bại khi trình 
bày Zen như là người Trung Hoa và Nhật Bản thực sự 


' Suzuki, Daisetsu Teitaro, Linh Mộc Đại Chuyết #° R2 1ú; J: 
suzukI, daisetsu [daisetz|; 1870-1966; ; 

Một học giả lừng danh người Nhật, người đã góp công rất nhiều 
trong việc truyền bá Thiền tông sang Tây phương. Ông viết rất 
nhiền sách về thiền và nổi danh nhất có lẽ là bộ Thiền luận 
(Essays in Zen-Buddhism), gồm ba quyền. Ngoài ra, ông còn viết 
những tác phẩm quan trọng như Nghiên cứu kinh Lăng-già 
(Studies in the La kãvatãra-Sũtra), Thiên và phân tâm học (Zen- 
Buddhism and Psychoanalysis). 

Các tác phâm quan trọng của Suzuki (trích): l. Essays i¡ Zen 
Buddhism (Ti hiển luận), First-Third Series, London 1950/1953; 2. 
Studles ïím the Lanka-vatara Suta (Nghiên cứu kinh Lăng-gìià), 
London 1930; 3. /„roduction to Zen Buddhism (Thiên pháp nhập 
môn), Kyoto 1931; 4. The Zen Doctrine oƒ No-Mind (Giáo lí vô 
niệm), London 1949; 5. Living by Zen (Thiên sinh hoạt), London 
1950; 6. Zen-Buddhism and Psychoanalysis (Thiền và Phân tâm 
học); 7. The Essence of Buddhism (Cốt tuỷ của đạo Phật), 
London 1947; 8. Zen and Japanese Culture (Thiền và văn hoá 
Nhật), Kyoto 1958; 9. Studies in Zen (Thiền bách đề), London 
1955. 
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hiểu nó như vậy. Một bài viết của Hồ Thích (Hu-shih) 
chỉ lưu hành trong Trung Hoa, nói rằng trong một thời 
gian đài, ông ta đã đập vỡ kỳ vọng của Suzuki một lần 
và tất cả. VỀ sau bài phê phán của Hồ Thích xuất hiện 
bằng tiếng Anh,' và hoá ra Suzuki có bài trả lời hoàn 
chỉnh.? ' Thế nên sự hải hoà bây giờ đã thay đổi, dù giai 
điệu vẫn còn như nhau. Hồ Thích là một sử gia muốn 
biết chính xác những gì đã xảy ra, như thế nảo, và trong 
đó điều gì tiếp diễn. Đối với Suzuki, thì ngược lại, 
“Thiền vượt trên mối liên hệ không-thời gian, và tất 
nhiên vượt trên cả các sự kiện lịch sử.” Arthur Waley nỗ 
lực làm trung gian hoà giải băng cách nhại lại bài kệ 
của Han Shan:? 


Nước và băng là một, chăng ngắn ngại nhau; 


Lịch sử và tôn giảo—cả hai đêu tối. 


Ở đây không có thời gian để nêu ra lí do tại sao chú ý 
quá mức đến dữ kiện lịch sử Phật giáo, sẽ phải có hại 
đến sự nháy bén tâm linh của giáo pháp. Tôi phải hài 
lòng với điều kiện mình đang có để phân biệt giữa ba 
loại sử gia-thuộc về khoa học, thuộc chủ nghĩa nhân 


! Chan (Zen) Buddhism in China: Its history and method. 
Philosophy East and Wesr, HL, 1953, pp. 3—24. 

? Ibid. pp. 25-46. Được ïn lại trong Studies in Zen, pp. 129-64. 
Cuộc tranh luận được quan tâm rất lớn nầy được tiếp tục trong tập 
san Philosophy East and West cho đến năm 1956, với sự tham gia 
của P. Ames and Arthur Waley. Đó là điều rất quan trọng cho 
toàn bộ vấn đề liên quan giữa cách tiếp cận với Phật pháp mang 


tính lịch sử và tỉnh thần. 
3 
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văn, và loại không dựa trên thực nghiệm. Loại sử gia 
thứ nhất nghiên cứu một con bướm sau khi giết chết nó 
và ghim nó bằng kẹp trên khung kính, nơi nó năm hoàn 
toàn yên tĩnh và ông ta có thể thong thả xem xét kỹ từ 
nhiều góc cạnh. Dạng sử gia thứ hai để cho con bướm 
bay trong mặt trời, và nhìn một cách diệu kỳ vẻ đẹp của 
nó. Dạng sử gia thứ ba cam đoan với chúng ta rằng con 
người sẽ biết con bướm là gì chỉ khi nào mình là một 
với con bướm. Là một nhà tư tưởng sáng tạo, Suzuki 
nói rằng sử gia mô tả, dù thuộc về khoa học hay thuộc 
về thuộc chủ nghĩa nhân văn, Thiền phải được bao hàm 
trong đó, và không phải như là một sự kiện lịch sử bên 
ngoài, chỉ có người thực sự trở thành Thiền mới hiểu 
được nó. Dù yêu cầu của ông có lẽ là khó đối với một 
sử gia trung bình, nhưng tôi thấy không có lí do gì để 
không đồng ý với ông. 

Ngoài sự nổi bật quá cao của Suzuki, ảnh hưởng của 
ông trên giới trí thức phương Tây đã gây ra những phản 
ứng không thuận lợi. Không nghi ngờ gì, Suzuki đã 
nuôi dưỡng một hình thái tâm linh cho phương Tây 
trong một môi trường chủ yếu là ngoài-Tin lành (ex- 
Protestant), giới đã đánh mất mọi tiếp xúc với truyền 
thống tâm linh, chắc chắn bị hút về phía tự khẳng định 
hư vô chủ nghĩa. BỊ kích động bởi thông điệp của 
Suzuki, một nên văn học đồ sộ về “Zen' nổi lên ở Anh, 
Pháp, Ý, Đức và Hoa Kỳ. Xếp hạng từ Thiền cực kỳ 
nghiêm cần và vô cùng kỷ luật “gọn gàng, ngăn nắp” 
cho đến vui nhộn hoang dại của Kerouac và phong trào 
Beatniks của ông ta.!' Tất cả những điều đó đều từ trong 


' Xin đọc tác phẩm ÖBear Zen, Square Zen and Zen (1959) của 
Allan Watt 
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những tác phâm về Thiền xuất phát từ Suzuki, và ông ta 
phải chịu trách nhiệm về những hiểu lầm có trong các 
tác phâm ấy.' Nếu Suzuki chịu trách nhiệm về sai lầm 
nảo đó, thì điều ấy chưa đủ đề biết về sự khô cằn của sa 
mạc trong việc ông cấy ghép cây azalea? đáng yêu của 
ông. 

Thiền được phác hoạ để vận hành trong tánh không 
(sũñnyatã). Khi Thiền đến Tây phương, nó bị chuyên 
thành chân không (vacuum). Chúng ta hãy nhớ lại điều 
mà Thiền cứ nhận là như vậy, như là điều đã có trước, 
một nên tảng cơ bản vả liên tục: một truyền thông tâm 
linh lâu đời bất hoại 'know-how-biết tại sao,” niềm tin 
siêu hình học kiên định và không có gì nghĩ ngờ, và 
không chỉ là không tin ở một điều gì; sự dôi dào kinh 
điển và hình tượng; một giới luật rõ ràng được giám sát 
bởi nhiều người có trách nhiệm; sự khăng định vào 
nghề nghiệp chân chính (chánh mạng; right livelihood) 
và đời sống giản dị, mộc mạc cho mọi tiêu biểu của 
giáo pháp và một Tăng đoàn vững mạnh, được cấu 
thành bởi hăng ngàn người thuần thục và kinh nghiệm ở 
trong hàng ngàn ngôi chùa, những người có thể giữ cho 
những nguyên lý đạo Phật không bị lạc vào đường tẻ 
trong giới hạn nhỏ hẹp. Như tôi đã trình bày nơi khác, 
Thiền tông “lập một tình huống trong đó nhiệt tâm của 


' Cũng như vậy đối với các tác phẩm của Trương Trừng Cơ 
(Chen-chi Chang), The. nafure ðöoƒ Chan (2en) Buddhism, 
Philosophy East and West VI 4, 1958. Dù nó làm cho vài điểm 
đáng chú ý ngược lại nột số điều thông tục, bài viết nầy đã tạo nên 
sự đúng đắn chủ yếu cho chính tác phẩm của Suzuki là hoàn toàn 
hiển nhiên. 

? cây khô (họ đỗ quyên). 
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niềm tin có vô số phương tiện cứu độ, trong sắc thái của 
Kinh, luận giải, sự tỉnh tế của triết lý, hình tượng và 
nghi lễ, mục tiêu tự nó có khuynh hướng đánh mất cái 
nhìn, và đời sống tâm linh đang bị nguy cơ chán nản bởi 
nhiều thứ được phác hoạ để thúc đây chúng. Trong sự 
phản ứng của nó chống lại cơ câu phức tạp đang mọc 
um tùm của lòng mộ đạo, họ chủ trương một lỗi tiếp 
cận giải thoát cực kỳ đơn giản. Họ không bao giờ mệt 
mỏi khi tuyên cáo sự lạm dụng các cơ cấu phức tạp này, 
vốn nó sẽ đễ dàng đi đến chỗ chấm dứt chính nó.”' Đó 
là sai lâm căn bản của nhiều người Châu Âu nhằm lẫn 
những tuyên bố này cho một truyền thống tâm linh. 
Suzuki không có khả năng thấy trước điều ấy. Tương tự 
như vậy, khi ông lên án tri thức như là sự kềm chế tính 
bẩm sinh, Suzuki đã có giả định rằng, một khi tri thức 
bị loại trừ, thì Đạo sẽ hiển hiện. Ông ta đã quá quen 
thuộc với triết học phi lý phương Tây, nơi mà sự khiển 
trừ tri thức chăng làm được điều gì hơn là khẳng định 
sự tự do của tính bướng bỉnh bản năng. Khi nói đến tính 
chất tự phát, Suzuki có ý đề cập đến tính thanh thoát 
của bậc Thánh, không phải là dành cho đám học sinh. 


Sau cùng, chỉ trình bày một sắc thái Thiền, đó là tông 


LA short history oƒ Buddhism, 1960, pp. 74-5. Buddhismo, 1958, 
pP. 811-2. 
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Lâm Tế (Rinzai)' Nhật Bản. Những nghiên cứu về 
Thiền sau thời Suzuki phải nỗ lực lấp đầy kiến thức 
chúng ta về những tông phái khác, bằng cách ấy hy 
vọng đạt được tầm nhìn đầy đủ hơn vả một viễn cảnh 
chính xác hơn: 


I1. H. Dumoulin, một giáo sĩ dòng Tên (JésuIt) 
thuộc trường Đại học Catholic Sophia Ủniversity ở 
Tokyo, Nhật Bản, đã đặt Thiền trong bối cảnh lịch sử và 
tư tưởng Trung Hoa. Thế nên việc Suzuki dốc lòng giải 
thích thông điệp tâm linh của các Thiền sư, đó là điều 
rất khó từ trong tác phẩm của ông đề hình thành ý tưởng 
địa phương hoá nó vảo thời gian không gian, hoặc là 
thuộc về giáo lý của các hệ phái. Trong một bải viết 
đáng khâm phục, về sau được biên tập một cách thán 





' Lâm Tế Nghĩa Huyền Bm Vị # XÃ: C: línjì yìxuấn; J: rinzai 
gigen; 2-866/§67; Thiền sư Trung Quốc, là Tổ khai dòng thiền 
Lâm Tế. Sư là môn đệ xuất sắc nhất của Thiền sư Hoàng Bá Hi 
Vận. Môn đệ danh tiếng đắc pháp của sư có Thiền sư Hưng Hoá 
Tôn Tưởng, Tam Thánh Huệ Nhiên, Định Thượng Toạ. Sư khai 
sáng dòng thiền Lâm Tế trong thời gian Phật giáo Trung Quốc 
đang bị đàn áp (842-845) và chính dòng này đã chứng tỏ sức sống 
mãnh liệt trong thời gian sau, trở thành môn phái quan trọng nhất 
của Phật giáo Trung Quốc. Song song với dòng Tào Động, dòng 
thiền của Sư được truyền bá tại Nhật Bản cho đến ngày nay gân 
như dưới dạng nguyên thuỷ. Sư tiếp nối truyền thống hoằng hoá 
của Mã Tổ Đạo Nhất Thiền sư bằng cách sử dụng tiếng hét ( Hát; 
j: Katsu!), gậy đập (Trúc bè; j: shippei, kyosaku) và Phất tử (j: 
hossu). Cách hướng dẫn môn đệ của Sư là sự phối hợp và hoàn 
chỉnh cách dạy của các vị tiền nhân kế từ Lục tổ Huệ Năng. 
Thành phần mới mà người ta có nói là xuất phát từ dòng thiền này 
là phép quán Công án, một phương pháp gân như dâu hiệu chính 
của thiền Lâm Tế và chính dòng thiền này đã giữ gìn truyền thống 
đó cho đến ngày hôm nay. 
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phục của Ruth Fuller SasakI.' Dumoulin miêu tả sự phát 
triển của Thiền trong đời Đường và Tống, có nghĩa là 
trong thời gian Thiền đạt đến tính sáng tạo đỉnh cao của 
nó, sản sinh một số lớn các nhân cách mạnh mẽ, và đạt 
được sự biểu hiện đầy tính chất sáng tạo đáng ngạc 
nhiên. Vào năm 1959 Dumoulin ấn hành ở Đức một 
khảo sát tổng quan về lịch sử Thiền tông? mà năm 1963 
được dịch sang tiếng Anh. Cuốn sách chỉ nam nây là 
một tác phẩm chu đáo nhất và tương đối không thiên vị, 
nó đưa ra mọi dữ kiện thích đáng hiện giờ đang được 
biết đến. Người ta có thê than phiền rằng nó bị hạn chế 
trong những dữ kiện lịch sử bên ngoài, nhưng chắc chăn 
nó xứng đáng đề biết đến, miễn là không qua nghiêm 
túc. Không có điều gì ngăn cản độc giả của ông làm 
thắm đẫm các sự kiện bằng những kinh nghiệm tôn giáo 
riêng của chính họ, nếu họ có được điều gì. 

2. Thiền Lâm Tế' đã trở nên quá gần gũi, liên 
quan chặt chẽ với “đặc tính quốc gia Nhật Bản, hay 
đúng hơn là tinh thân Võ sĩ đạo (Samurai), không chắc 
được thành công giống như Thiền tông Trung Hoa 
(Chan), một sáng tạo về bản chất là thiên tài Trung 
Hoa thích an bình. Zen, trên thực tế, không phải là 


!L The development of Chinese Zen, 2953 (First in German in 
1941). 

? Zen Geschichte und Gestall. 

3 Lâm Tế tông 3“ ZR; C: línjì-zõng; J: rinzai-shũ; 

Một dòng thiền được liệt vào Ngũ gia thất tông — tức là Thiền 
chính phái — được Thiền sư Lâm Tế Nghĩa Huyền sáng lập. Tông 
này ngày nay là một trong hai tông của Thiền vẫn còn tồn tại ở 
Nhật Bản song song với tông Tào Động (j: söðtõ- -sh0). Khoảng vài 
mươi năm đến bây giờ, tông Lâm Tế được truyền bá rộng rãi đến 
phương Tây. 
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Chan, mà là một đáp ứng cho người Nhật Bản lưu tâm 
đến Thiền (Ch°an), đúng như chính tự thân Ch”an là sự 
đáp ứng của tâm hồn Trung Hoa đối với đạo Phật Ấn 
Độ. Việc nghiên cứu tư tưởng Thiền (Chˆan) trong 
những năm gần đây đã được đây mạnh do Phùng Hữu 
Lan,' nhờ ông mà chúng ta có được sự trình bảy thông 
thái về quan niệm triết học từ các Thiền sư đời Đường? 
đến dòng văn học Thiên tông (Chan) về sau từ thế kỷ 
thứ XVII đến thế kỷ thứ XX,` trở nên được quan tâm 
một cách đáng ngạc nhiên, sôi nổi và nâng cao. Tuy 
nhiên, nó phải được vạch ra rằng, nói chung, những bản 
dịch này, đặc biệt là dòng văn học trước đó, để lại nhiều 
ao ước được duyệt xem lại đúng với tiến trình. Nó 
không đúng do hai nguyên nhân: 


a) Khác với sự khước từ kinh điền, các Thiền sư 
hoản toàn thâm nhuần kinh luận, và nhiều Ngữ lục của 
các vị ấy được trích dẫn trực tiếp từ trong tạng Kinh, 
hay chứa đựng những ám chỉ từ kinh. Một dịch giả 
không biết đến tạng Kinh, hay cho rằng điều ấy là 
không có liên quan, thì sẽ có rất nhiều sai lầm. Chẳng 
hạn, các ngài sẽ làm gì với lời đối đáp của Ni Tổng Trì 
(Tsung-chih) cho câu hỏi của Bồ-đề Đạt-ma về sở đắc 
của cô nếu không biết rằng điều ấy liên quan đến phẩm 


' Fung Yu-lan, A hisfory oƒ Chinese philosophy, vol. II, 1953. 

? Thần Hội (Shen-hui, 668-760). Dịch sang tiếng Anh trong tập 
san Asia Major, IIL, 1952, 132-35, và dịch sang tiếng Pháp do J. 
Gernet đang ở nhiều nơi. Huệ Hải (khoảng năm 800), do 1. 
Blofeld, dịch năm 1948, 1959. Vô Môn Quan (Muunonkan) do G. 
H. Dumoulin, Monumenta Serica, dịch sang tiếng Đức (VI, 
1943, pp. 42-102). 

3 Charles Luk, Ch an and Zen Teaching, L, 1960. 
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28 trong Kinh 5á thiên tụng Bát-nhã.! 


b) Cũng như 7anra, Thiền (Ch°an) là một phong 
trảo rộng lớn của tâng lớp thấp trong xã hội. Theo đó, 
công án (koan) và các ngữ lục khác của Thiền sư được 
diễn đạt qua lối nói thông tục của người Trung Hoa, vốn 
khác với tiếng Quan thoại (Mandarins). Không thể nảo 
biết chắc ý nghĩa thuật ngữ được dùng khi tra cứu trong 
từ điển tiếng Hán cổ, và Giáo sư Demiéville hiện nay 
đang bận rộn khi xác định ý nghĩa chính xác của chúng 
bằng cách nghiên cứu các tư liệu tiếng Hán từ Đôn 





' pp. 192-193 bản dịch của tôi (1958). 
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Hoàng (Tun-huang).' 





' Đôn Hoàng Thạch Quật, Còn gọi: Đôn Hoàng Thạch Thất. Đôn 
Hoàng là vùng đất ở tận cùng phía Tây của dãy đất Hà Tây, Trung 
Quốc. Từ đời Hán trở đi, đây là nơi giao thông trọng yêu giữa 
Trung Quốc và các nước ở Tây Vực. Tương truyền, động đá ở 
vùng này có sớm nhất là do Sa Môn Lạc Tôn khai tạc vào đời 
Tiền Tần, năm 336. Về sau qua nhiều thời đại có khai tạc và xây 
dựng thêm, dần dân trở thành nhóm động đá lớn trong hơn 10.000 
động, nhưng đáng tiếc vì năm tháng quá lâu xa nên bị cát trôi vùi 
lấp, hoặc bị phá huỷ, chỉ còn sót lại hơn vài trăm động. Hơn nữa, 
từ đời Minh về sau, kỹ thuật hàng hải dần dần phát triển, con 
đường tơ lạu bị đóng cửa, các động đá Đôn Hoàng do đó cũng ít 
được người đời biết đến. 

Nói đến Động Thiên Phật ở Đôn Hoàng là chỉ cho nhóm hang đá 
ở phía Đông chân núi Minh Sa. Động Thiên Phật còn gọi là động 
Mạc Cao (Dmag-mgo), hang Thiên Phật, chùa Lôi Âm. Động này 
ở phía Đông chân núi Minh Sa, cách huyện Đôn Hoàng về phía 
Đông Nam 20 km. Từ khi Sa Môn Lạc Tổn khai tạc về sau, Sa 
Môn Pháp Lương, ông Đông Dương Vương và Lý Quảng đời 
Đường,v.v... đều lần lượt khác tạc, xây dựng hang động, điêu 
khắc khám thờ Phật, sửa chữa lầu gác, vẽ các bích hoạ; còn núi 
Minh Sa vốn câu tạo bằng cuội sỏi không dễ gì tự nhiên mà bị 
sụp đồ. Đến năm 1879, ông L.de Losczy, Giám Đốc Sở Điều Tra 
Địa Chất Hungari đã tìm thấy bức hoạ trong Động Thiên Phật ở 
phía đông chân núi Minh Sa; vì nghĩ là vật báu nên sau khi trở về 
Châu Âu, ông bèn công bố với mọi người. Đó là bức hoạ đầu tiên 
được phát hiện ở động Thiên Phật. Năm 1899, Đạo sĩ Vương 
Viên Lục phát hiện 1 kho di vật văn hoá quý báu được cất giấu từ 
năm 1034 ở hang thứ 17 trong động Thiên Phật. Từ đó, vùng đất 
này trở nên nỗi tiếng. Sở Nghiên cứu Nghệ Thuật Đôn Hoàng ở 
Trung Quốc được thành lập và Đôn Hoàng Học được xem là một 
bộ môn trong các bộ môn học của thế gIỚI. 
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3. Giáo sư P. DemjJévjlle' và G. Tucc1? đã phát hiện sự 
hiện hữu của vô số hậu duệ của Thiền tông (Ch”an) ở 
Tây Tạng vào thế kỷ thứ VIII, và các chất liệu Tây 
Tạng một ngày nào đó sẽ được phối hợp với Trung Hoa. 


4. Ngay cả chính trong Nhật Bản, tông Lâm Tế với 


Sự phát hiện động Đôn Hoàng là một sự kiện lớn trong lịch sử 
khảo cỗ học, vì trong đó có chứa đựng rất nhiều văn hiến sử liệu 
quý giá về Phật giáo, văn học, lịch sử... chiếm địa vị quan trong 
vệ mặt văn hoá, học thuật của Trung Quốc, không những có thể 
bổ túc cho phần thiếu sót về văn hiến sử liệu trong thời gian 600 
năm từ thời Bắc Nguy đến đời Bắc Tông mà còn có thể giáo 
chính rất nhiều chỗ sai lầm trong kinh điển 

Giới học giả hiện nay gọi Nghệ Thuật Phật Giáo Đôn Hoàng gồm 
có các hang Du Lâm, động Tiểu Thiên Phật ở vùng phụ cận huyện 
An Tây và động Tây Thiên Phật ở phía tây nam Đôn Hoàng. 

! Le Concile de Lhasa, L, 1952. 

? Minor Buddhist Tex:s, II, 2958. 
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6000 ngôi chùa, là số ít so với tông Tào Động' với 
15.000 ngôi chùa.? Tông Tào Động liên quan đến giới 
bình dân, giới Võ sĩ (Samural), luôn luôn giữ khoảng 
cách đối với giới chính khách, nuôi dưỡng “tinh thần tao 





! Tào Động tôngFŠ 3l] 5K; C: cáo-dòng-zõng; J: sõtõ-shũ; 

Tông phái Thiền quan trọng tại Trung Quốc được hai vị Thiền sư 
sáng lập là Động Sơn Lương Giới và đệ tử là Tào Sơn Bản Tịch. 
Người ta ghép hai chữ đầu của tên hai vị này và gọi là Tào Động. 

Mặc dù mục đích tu tập trong hai trường phái Lâm Tế và Tào 
Động như nhau nhưng phương pháp tu tập cụ thể thì có khác biệt. 
Tào Động tông chú trọng đến phương pháp Mặc chiếu thiền Ú: 

mokushö-zen), tức là Chỉ quản đả toạ (j: shikan-taza), Lâm Tế 
tông chủ trương phương pháp Khán thoại thiền (kanna-zen), là 
quán Công án. 

Trong thế kỉ 13, Thiền sư Nhật là Đạo Nguyên Hi Huyền (j: 

dögen kigen) đưa tông này qua Nhật và Tào Động trở thành môn 
phái Thiền quan trọng, ngày nay vẫn còn. Trong tông Tào Động 
tại Nhật, phương pháp Độc tham (dokusan) — một trong những 
thành phần tối trọng của Thiền tông - đã thất truyền từ thời Minh 
Trị (melIj]). 

Thiền Tào Động được Thiền sư Thông Giác Thuỷ Nguyệt (1636- 
1704) truyền sang Việt Nam giữa thế ki thứ 17. Sư rời Đại Việt 
năm 1664, cùng với hai đệ tử sang Trung Quốc, đến Hồ Châu học 
đạo với Thiền sư Nhất Cú Tri Giáo và ở đó ba năm sau mới về. 
Thông Giác truyền giáo cho Chân Dung Tông Diễn và phái này 
hoạt động ở Đàng ngoài (miền Bắc), rất thịnh hành cuối thế kỉ 17 
và đầu 1§. Đàng trong (miền Trung), thiền Tào Động do một 
Thiền sư Trung Quốc là Thạch Liêm (1633-1704), hiệu Đại Sản 
Hán Ông truyền dạy. Năm 1695, theo lời mời của chúa Nguyễn 
Phúc Chu, Sư đến Thuận Hoá. Sư là người tổ chức giới đàn Thiền 
Lâm với hàng ngàn người tham dự. 

? Còn có tông Hoàng Bá (Obaku), tông phái nhỏ, với 550 ngôi 
chùa. Để tiếp cận những nét đặc biệt của tông mây, xin xem 
Tetsusen (1630-2683), Sermon sur le Bouddhisne Zen, và M. 
Shibata, Presence du Bouddhisme, France-Asie, 1959, pp. 633-53. 
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nhã,'' ít trông chờ ở kỹ thuật công án, và hoàn toàn 
không loại bỏ luôn luận lý và tri thức, nhưng sẵn sàng 
với sự lành mạnh về tinh thần và để có ý nghĩa. Khi 
tông này trở nên được biết đến nhiều hơn ở phương 
Tây, nó sẽ chứng tỏ sự tương đắc và thu hút hơn so với 
tông Lâm Tế đối với vài khí chất. 

Tuy nhiên, cho đến nay, nên văn học thích nghỉ trong 
Thiền Tào động? dường như hơi mờ nhạt vả khó năm 
bắt. Điều đó có lẽ vì tông này lâu nay không có khả 
năng huy động viên các tài năng văn học lớn, và các tác 
phẩm của họ thường được trứ tác một cách rất bình 
thường do những người không am tường Anh ngữ. 
Hoặc có lẽ các Thiền sư tông Tào động thực sự rất 
nghiêm túc về tính không lý thuyết và không có tư 
tưởng của họ, và tự hạn cuộc mình vào trong toạ thiền 
(Zazen), một công việc ít có giá trị tiêu khiến đối với 
người bàng quan. Tương lai sẽ cho chúng ta thấy rõ. 
Đến đây xin kết luận ba mục mà tôi đã mô tả bằng tất cả 
kiến thức của mình những diễn tiến có được trong 
nghiên cứu đạo Phật suốt hai mươi năm gần đây. Tập 
trung vào phần thực chất và vào những ấn bản đáng tin 
cậy của giới học thuật. Tôi đã có găng biểu lộ đến mức 
kiến thức chúng ta về lịch sử đạo Phật được cải cách từ 
sau chiến tranh thứ hai. Qua sự cống hiến của các nhà 





' E: gentleness of spirit; ]: nyunanshin. 

? R. Masunaga, The SØfØ approach to Zen, 1958, có trong trang 
81-192, trích từ bài viết của Thiền sư Đạo Nguyên (Dogen). Chỉ 
có những bài viết giá trị là được dịch bởi R. T. Leggett trong tác 
phâm Buddhist Scriptures, (1959. pp. 134-44) của tôi. 
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nghiên cứu trên khắp thế giới mà bây giờ chúng ta có 
được sự truy cập đến một diện rất rộng từ những nguồn 
vi diệu đã được trao truyền. Chính là đến đây chúng ta 
mơi thây được răng cơn mưa phát xuất từ rất nhiều đám 
mây pháp thực sự nuôi dưỡng năng lực tâm linh chúng 
ta, và nó không chỉ mưa xuống để rửa trôi những hiếu 
kỳ tri thức. 
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ĐẠO PHẬT CỨU ĐỘ 


® 


Trong mối quan tâm vẻ sự chính xác về thuật 
ngữ học, tiếng Sanskrit tương đương với “saye-cứu độ” 
và “sayiour-người cứu thoát, vị cứu tính.” Trường hợp 
nây trước tiên cần phải được tìm hiểu chắc thật. 


Khi dòng Baptists of Serampore dịch Tân Ước 
(New Testament) năm 1808, họ đã dùng từ írãna để 
dịch từ salvafion (sự giải thoát, sự cứu độ) và rãfuz đề 
dịch từ svwiour (người cứu thoát, vị cứu tinh), từ căn 
Nirai, có nghĩa là bảo hộ, che chở (7o profect). Thế nên 
trên đồng tiên xứ Bactrian, họ đã dịch từ sö/ẽr là rãwr. 
Từ điển A Dicionary oƒ English and Sanskrit (1851) 
của Monier Williams đã nêu ra thêm nhiều từ tương 
đương phát sinh do các từ căn rahsh, pal, guí, với nghĩa 
guard (canh gác), deƒfend (bảo vệ), profecf (che chở), 
fƑ1, VỚI nghĩa carry across (đưa qua) ((n1s) tãraka, 
etc.), uddhr 1, với nghĩa ío exfricafe (giải thoái), và 
muc, VỚI nghĩa to liberafte (phóng thích) như trong 
((pari)moks aka-biệt giải thoái, tăng thượng giải 
thoár). Thêm vào đó, chúng ta có thể lưu ý từ nãtha, có 
nghĩa là người bảo hộ (heiper), người che chở 
(profecfor); và sara1na, có nghĩa là quy y (refuge). Tuy 
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nhiên, thực ra, thuật ngữ Phật học không có từ tương 
đương chính xác đối với khái niệm “đắng cứu rỗi- 
saviour” như trong Thiên chúa giáo. H. A. Jaeschke 
trong cuốn tự điển của mình, Tibefan-English 
Dictionary, nói rằng ở Tây Tạng, các giáo sĩ Tin lành đã 
dùng từ skyabs-mgon (šarana + natha) với nghĩa 
“Đẳng cứu rỗi-swiour; Đẳng cứu chuộc-Redeemer, 
Chúa cứu thế-Cñjrisf”, trong khi đó, Thiên chúa giáo 
dường như thích dùng từ biu-pa-po, có gốc từ blu-ba, 
với nghĩa to redeem (chuộc lại) [a pawn (vật cầm cô), 
pledge (vật thê chấp), securiry (vật đảm bảo)]. Những từ 
nây chưa từng bao giờ được dùng trong đạo Phật, như 
từ điển của Das và Lokesh Chandra đã biên soạn rất rõ 
ràng. 


Trước tiên, sẽ rất hay khi trình bày niềm tin đạo Phật về 
“người cứu độ” trong từ ngữ thực tế của chính văn bản. 
Trong nhiều cách, nó tương tự với quan niệm của Thiên 
chúa giáo cho răng người truyền giáo thường xem họ 
như một bản sao Phúc âm, được tạo ra có chủ ý vì cái 
Ác để đánh lừa đức tin. Cùng lúc, khi những từ chính 
xác của từ nguyên được dịch trung thành sang tiếng 
Anh, tất nhiên nó trở thành không có một tương đương 
đặc biệt nào cho những thuật ngữ then chốt, những sắc 
thái tinh tế của nghĩa và hương vị cảm xúc cùng những 
ngụ ý khác nhau từ đầu đến cuối, nhiều phần của giáo lý 
nây dường như xa lạ với người Thiên chúa giáo và thực 
tế, tính hợp lý ân sau nó rất khác biệt với tất cả mọi 
phỏng đoán cơ bản của Cơ-đốc giáo. Từ rất sớm, chúng 
ta phải cân trọng để tránh những thuật ngữ rất giàu ý 
nghĩa như sự tôn kính (worship), cầu nguyện (prayer), 
tội lỗi (sin), tình yêu (love), vĩnh hằng (eternal), hay 
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siêu nhiên (supernatural), và thay vì dùng nhiều thuật 
ngữ trung tính như ôn kính (revere-quan tâm băng sự 
rất kính trọng) như nguyện (vow), ác (evil), thành tâm 
(devotion), bất tử (deathles) và phi thường 
(supernormal), và chúng ta còn phải ngờ vực các diễn tả 
về giáo lý đạo Phật mà, không có nhiêu định tính, được 
gán là ban cho “ân huệ,' “nhân từ” hoặc “tha thứ." 


1. Phẩm Phố môn thứ 24 nỗi tiếng trong kinh 
Pháp Hoa' có đầy đủ mọi thành phần chủ yếu trong đề 
tài của chúng ta. Trong đó chúng ta đọc thấy rằng “Tất 
cả chúng sinh đang trải qua nạn khổ, khi nghe danh hiệu 
Quán Thế Âm, Bồ-tát Đại sĩ liền cứu độ họ thoát khỏi 
(parimucyeran) nạn đó. Điều mà họ phải làm là học, 
nhớ kỹ (chấp-grahana) danh hiệu ngài và “ghi nhớ 
trong tâm” (rà dhãrayar), cầu khẩn, xin ngài 


(akrandazn kuryu] ), tôn kính ngài (pay homage), nghĩ 


tưởng (recollect; s: smarato) đên ngài, và sùng kính 
(revere; s: pũjayati) ngài. “Nghĩ tưởng đến ngải 
(smarath3), nhớ nghĩ đến ngài!” Quán Thế Âm là bậc 
thánh thanh tịnh. Trong cảnh khổ não tai hoạ. Ngài là 
đẳng cứu độ, là nơi quy hướng, và nương tựa (ãnụu 
bhofi $aranan parayana1?) `? 


'Công đức' phát sinh từ chấp trì trong tâm danh hiệu 
của ngài, hay thậm chí một lần cung kinh đảnh lễ ngài, 
là “vô lựong” vả còn mãi qua nhiều kiếp. Quán Thế Âm 
Bồ-tát có được “công đức bất khả tư nghỉ vì trong 


' Saddharmapularha-sulran:, ed. U. Wogthara and C. Tsuchida 
(1958), 362—74. 

? Bản Hán: Niệm niệm vật sanh nghi. Quán Thế Âm tịnh thánh. Ư 
khổ não tử ách, Năng vị tác y hộ. 
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nhiều kiếp ngài đã “thanh tịnh bản nguyện 
(pran idhãna) của ngài—ˆ. Sức mạnh (đại lực-prabhava) 
được tặng cho ngài, và nhiều điều được tạo nên băng 
năng lực vi diệu, năng lực siêu linh, năng lực thân thông 
của ngài (maha-raddika vikurvana-pratiharya, 
maãyopưma-samadhi). “Ngài đã đạt được năng lực thân 
thông (r ddhTbala) viên mãn/ Ngài đã tu tập nhiều 
(vipula) trí và phương tiện.` “Ngài bố thí sự không sợ 
hãi cho các chúng sinh,` ngài là bậc cứu độ (đ/aru) 
của chúng sinh và “phá trừ mọi sầu não, sợ hãi và khổ 
đau. ` 


Tuy nhiên, không phải có duy nhất một Quán Thế Âm, 
và ngài làm điều không khác hơn các Bồ-tát phải làm. 
Trong Kinh Bát-nhã ba-la-mật-đa, chẳng hạn, chúng ta 
đọc được: 


Khát khao sự thịnh vượng của thế gian cùng với chư 
thiên, loài người và a-tu-la, khát khao làm cho chúng 
được lợi lạc, làm cho chúng được an vui, làm cho chúng 
được bảo hộ, hàng Bồ-tát, khi thấy chúng sinh khổ đau 
vì phiền não trong vòng luân hồi, các ngài phát khởi 
tâm niệm (ciofpada): “Phải độ thoát chúng (ra), 
chúng ta phải giúp độ thoát (7ãrayema) những chúng 
sinh chưa được độ nây! Đã được giải thoát, chúng ta 
phải nên cứu độ những chúng sinh chưa được giải 
thoát! Đã được an vui, chúng ta phải nên đem an vui 
đến cho những chúng sinh chưa được an vuil Đã đạt 
niết-bàn, chúng ta nên đưa đến niết-bàn những chúng 
sinh chưa được đến đó! '' 


BE Conze, Thể Gigi Manusrjpt oƑ - the 
As£ ãdašsasahasrikaprajñaparamiiäa (1962), 248. 
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Nhiều vị Bồ-tát rõ ràng đã phát nguyện như vậy, khi 
thành tựu giác ngộ viên mãn, “chúng con nguyện sẽ trở 
thành nơi trú ân, (am) cho thế gian, nơi nương tựa, 
nơi nghỉ ngơi (layanam), nơi quy hướng sau cùng 
(parãyan am), là hải đảo, là ánh sáng và người dẫn đạo 
của thế gian!" 


2. Từ thời kỳ nguyên thuỷ trở đi, đạo Phật đã mô tả sự 
giải thoát như là một tiễn trình cứu độ. Thời Ø1an sau, 
Tãrã.` một vị thần đưa người sang bờ bên kia (ãrayari), 
trở thành “sự cứu độ” tuyệt hảo. Ở một vai trò trong sự 
phát huy của ngài, nữ thần này quan hệ rất mật thiết với 


'L As£ ãdasasaãhasrikä Prajñãpäramiiä, ed. 

? E: crossing over. 

Chỉ tiết, xin xem I. B. Homer, The Early Buddhist Theory oƒ Man 
Perƒ/ected (5936). 

3S: Tãrã: Phiên âm là đa-la Z #Ê; dịch nghĩa là Độ mâu (Eš R}), 
Duyên độ mẫu (# Eš B3); Theo Phật giáo Tây Tạng, Đa-la là một 
hiện thân của Bồ-tát Quán Thế Âm, sinh ra từ “nước mắt” của 
Ngài để hỗ trợ chính pháp. Đa-la là hiện thân dạng nữ nhân của 
lòng Từ bi và là một vị thần rất được Tây Tạng tôn thờ. A-đề-sa là 
người đầu tiên thờ nữ thần ĐÐa-la trong thế kỉ thứ 11 và kể từ đó 
nữ thần này trở thành một Hộ Thần (t: yidam) của nhiều người 
Tây Tạng. Có đến 21 dạng Đa-la, khác nhau về màu sắc, hình 
dáng, trang sức, hiện ra trong dạng hiền từ hoặc đữ tợn. Màu sắc 
thông thường hay thấy của Đa-la là màu lục và trăng. Hai phu 
nhân của vua Tùng-tán Cương-bồ (t: songtsen gampo) trong thế kỉ 
thứ 7 được xem là hiện thân của hai vị này. 


91 


Những nghiên cứu Phật học trong 30 năm 





Bồ-tát Quán Thế Âm,' và quan niệm tương tự về ngài 
như một dạng nữ tính mà ở Trung Hoa thời đó liên hệ 
đến Bồ-tát Quán Thế Âm. Nữ thần Tãräã tương truyền 
sinh ra từ nước mắt của Bồ-tát Quán Thế Âm khi ngài 
trông thấy niềm bắt hạnh ở thê gian, hoặc là ngài sinh ra 
từ ánh sáng xanh phát ra từ mắt của Bô-tát, hay như một 
sự lựa chọn, ngài “sinh ra từ vô số sợi tơ nhỏ của cánh 
hoa sen của các Đẳng cứu độ trong tam giới, có nghĩa 
là của Bồ-tát Quán Thế Âm. Hay, lại nữa, Tara là “mẹ 
của thế giới, sinh ra từ nguyện lực và trí lực của Đức 
Phật A-di-đà, có đủ năng lực đại bi, được sinh ra vì sự 
cứu độ thế gian.” Và như vậy, với ý nguyện giải thoát 


' Nhưng sau năm 750 stl. dưới ảnh hưởng của giáo lý về Ngũ trí 
Như Lai, Nữ thần Lục Tãrã (green Tãrã) được gán cho Bất Không 
Thành Tựu (Amoghasiddhi) (như trong tác phẩm Sãdhanamalä, 
E. Conze dịch., Buddhist Meditafon (1956), 137), và VajraTärä 
(Kim cang Tãrã) thành Vajrapan ¡ (Kim cang thủ), thuộc về A-sơ 
Phật bộ (Aksobhya). Vào khoảng cùng thời gian đó, Tãrã trở 
thành thuật ngữ chung chỉ cho “sự cứu độ,” hoặc “nữ thần thủ hộ,” 
hoặc “nữ thần phước thiện,° và điều nầy có kết quả rất mập mờ và 
gán cho ngài một cá tính đích thực như thần Protean (biến hoá 
biệt các công hạnh mà ngài có thể thi tác, trong khi số khác lại 
liên quan đến địa phương nơi có đền thờ ngài. Một trong những 
danh sách anày là The book oƒ Praises oƒ the 25 ƒorms oƒ Tang. 
Biên tập và dịch sang tiếng Đức do S. Hummel, Lưmaistische 
Sfuđien (1950), 97-509. 


? Hummel 97, of the rab-f# dpa '-ba ï sgrol-ma. 

3 The 108 Names oƒ the Holy Tãra, trans. E. Conze, ed. Buddhist 
Texts (1954), no. 176, p. 197. Những trích dẫn sau nầy cũng từ 
nguồn tư liệu đó. 
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cho mọi chúng sinh khỏi luân hôi sinh tử, nữ thân Tãrä 
có thê tuyên bô: 


Chính là vì bảo hộ thế gian mà Ta được sinh ra bởi Ngũ 
trí Như Lai (Jinas). Những nơi chốn kinh hoàng, lởm 
chởm đao kiếm, và nơi đầy hiểm nạn. Chỉ khi danh hiệu 
ta được nhắc đến 108 lần, thì ta luôn luôn che chở cho 
mọi chúng sinh, ta liền đưa họ sang bờ bên kia 
(tãrayishyãmi) sóng đữ với nhiều nỗi sợ hãi. Do vậy, 
bậc Đại thấu thị (Seers) tán thán ta trong thế gian với 
tên Tra. 

“Điều cần thiết là “lập lại nhiều lần danh hiệu ngài” và 
Tarä sẽ “đáp ứng mọi hy vọng.` “Một trăm lẽ tám danh 
hiệu được công bố vì phúc lạc của người;/ Đó là điều 
huyền bí, vi diệu, bí ân khó đạt được dù ngay cả chư 
Thiên;/ Nó mang niềm vui và vận may đến, phá trừ mọi 
điều ác, / Chữa lành mọi bệnh khổ và đem sự dễ chịu 
đến cho mọi chúng sinh.) 


Rồi theo bảng danh mục những lợi lạc xuất phát từ việc 
đọc tụng, bao hàm mọi điều mà con người ở thế gian 
hoặc xuất thế gian có thể ham muốn, từ giảu sang, sức 
khỏe, thông minh và thành công trong kiện tụng cho 
đến đạo đức tinh thần và thăng tiến giác ngộ. “Bất kỳ ai 
quán tưởng đến Nữ Thần Phước Lạc trong hang sâu núi 
văng, họ đều thấy được khuôn mặt của ngải đối diện với 
họ. Và chính Nữ Thần Phước Lạc ban cho người ấy mọi 
sinh khí và tất cả những thứ khác. Không nói điều gì 
hơn, ngài đặt ra Phật quả, rất khó để thành tựu trong 
lòng bàn tay của ngài.' Ngài “chỉ riêng một mình" 


! Sãdhanamäilä trong tác phẩm của E. Conze, Buddhist Meditation 
(1956), 138-9. 
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chuyên hoá một cách hiệu quả ác độc bằng thực tế danh 
hiệu ngài một khi được nghe đến hay trì niệm 
(srmr tyã).' để cho ân huệ của ngài thâm tràn khắp mọi 
loài không phân biệt.? 

3. Trong đạo Phật, huyền thoại về Quán Thế Âm và 
Tarã được nêu lên cùng với một Đức Phật giác ngộ viên 
mãn-Đức Phật A-di-đà. Bản văn còn có nhiều thông tin 
về những lời 'nguyện'' từ kiếp trước của Đức Phật A- 
di-đà. Từ nhiều kiếp lâu xa, khi còn là tÿ-khưu Pháp 
Tạng, ngài đã phát 48 lời nguyện trước Đức Phật Thế 
tự tại vương (Lokesvararaja). Nguyện thứ 18 được cho 
là quan trọng nhất, và cốt lõi của lời nguyện ấy là, 
“Nguyện rằng: “Thẻ quyết không thủ ngôi Chánh giác, 
nếu khi tôi thành Phật, có chúng sanh trong mười 
phương một lòng tin tưởng tôi, hăng ngày niệm được 
mười lần tên hiệu tôi để cầu vãng sanh Cực lạc mà đến 
khi lâm chung chăng được như nguyện. Một khi được 
sinh về trong quốc độ Phật nầy, họ sẽ được tu tập đề 
thành chánh giác, “vì tất cả chúng sinh đều không bị 
thối chuyển với quả vị chánh đăng chánh giác nếu như 


' Sarvajãamitra, Sragdharastotram, ed. S. Ch. Vidyabhushana 
(1908), v.8. 

?Ibid. V. 3. 

3 Xem Hobogirin, P. Demléville (1929), 26; H. de Lubac, Amida 
(1955), 6.5-7; Buddhist Texis, 206. Tôi đã có chú thích về sự phân 
kỳ đang squan tâm giữa hai nguồn tư liệu khác nhau, vốn chỉ đáng 
chú ý cho những nghiên cứu chuyên môn. 

* Nguyện thứ I8: Lúc tôi thành Phật, chúng sanh trong mười 
phương hết lòng tin mộ muốn sanh về nước tôi, nhẫn đến mười 
niỆm, nếu không được sanh, thời tôi không ở ngôi chánh giác, trừ 
kẻ tạo tội ngũ nghịch và hủy báng chánh pháp. 
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họ đã được nghe danh hiệu Đức Phật A-di-đà, và khi 
nghe danh hiệu, dù chỉ một niệm phát khởi tín tâm 
thanh tịnh đến Ngài. Như là một kết quả của lời 
nguyện này, người nảo nương tựa vảo lời “nguyện” và 
'phát thệ trang nghiêm' của Đức Phật A-di-đả đều sẽ 


é 
^ 


được sanh vê “Cõi Cực Lạc” nơi đó họ sẽ được ngài 
giáo hoá nhiều hơn nữa. Tín tâm của họ biểu hiện bằng 
niệm danh hiệu Phật (Nam mô A-di-đà Phật!) 
Nembutsu; niệm Phật trong tiếng Nhật. Thân Loan 
(Shinran) đã hệ thống giáo lý nầy với hình thức hơi có 
chút cực đoan:”' 


4. Quán Thế Âm, Tãrã và Đức Phật A-di-đà là ba vị 
Cứu độ thuộc về một 2ô (s: kula; family). Các ngài găn 
bó với thế giới Tịnh độ (Sukhavati), cõi Cực lạc hay là 
Phật độ (Buddha-field), ở phương Tây. Cõi Cực lạc 
phương Tây tạo nên một ảnh hưởng mạnh mẽ khác 
thường trong sức tưởng tượng của người Phật tử, để 
tương ưng với một thiên hướng từ lâu xa không giải 
thích được về tưởng tượng mang tính huyền thoại cổ 
xưa, trong đó nhiều nền văn hoá đã tôn trí “Hải đảo 
Phúc lạc-Islands of the Blessed` vào phương Tây? 
Nhưng có rất nhiều và nhiều hơn. Kinh tạng nói đến có 
hàng ngàn chư Phật và Bồ-tát, và hàng chục vị Phật đã 
trở thành đối tượng sùng kính của nhiều vùng Á châu. 
Dù họ có thể phân biệt từng chỉ tiết nhỏ từ A-di-đà Phật 
bộ, nó vẫn rất đa dạng trong cùng chủ đề mà đề cương 
đã nêu ra, và không có gì đặc biệt để mô tả thêm nữa. 


! Tán đị sao (Tannisho) Higashi Honganji dịch năm (1961), 2, 6, 
33, 43. 

? E. Conze, Buddhismn (1951), 205; H. de Lubac, Ammida (1955). 
63. 
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Đó là điều chung nhất về những “đắng cứu độ” này, tuy 
nhiên, phải chăng các ngài không được biết đến đối với 
đạo Phật nguyên thuỷ và đến Phật giáo Tiểu thừa vẫn 
không đề ý đến, ngoại trừ riêng ngài Di-lặc (Maitreya), 
Đức Phật tương lai. Thực ra, tín ngưỡng A-di-đả và 
những tín ngưỡng tương tự cũng có thể được xem như 
là một tôn giáo mới, hình thành 500 năm sau sự viên 
tịch của người sáng lập, và nhờ rất nhiều ở mối liên hệ 
với thế ĐIỚI ngoài Ấn Độ. Theo một số nguồn tư liệu, 
nó hoàn toản tách rời ngoài giáo lý nguyên thuỷ, chuyên 
nó thành đối cực với chính nó. Những người tán thành 
đạo Phật nguyên thuỷ thường tuyên bồ răng, “Đức Phật 
lịch sử” không phải là một đẳng “cứu độ,” có nghĩa là, 
khác biệt với Cơ-đốc giáo, đạo Phật biết rằng không có 
đẳng cứu độ ở bên ngoài, và mọi người phải tự cứu 
chính mình và không ai có thể cứu độ người khác. Với 
quan điểm có phần cực đoan của Thân Loan (Shinran), 
chúng ta có thể phản bác lại quan niệm cực đoan tương 
tự của Thượng toạ bộ chính thống tại Tích Lan ngày 
nay. Chỉ trích dẫn một tiêu biểu là đủ, Ven. Walpola 
Rahula,' theo lời của Giáo sư Demieville, là người đại 
diện cho một “diện mạo của đạo Phật ”—“nhân bản, lý trí, 
mang tính Socrate trong vài lĩnh vực, có tính Phúc âm 
(Evangelic) trong vài lĩnh vực khác, hoặc hầu như có 





! What the Buddha Taughí (1959), 1-15. 
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tính khoa học.°— vốn “vì sự hỗ trợ của nó cho một số lớn 
kinh luận có thâm quyên. (xem phần dưới đoạn IV, 
tr.44). Bây giờ chúng ta nghe Ven. Walpola Rahula nói 
về Øj-kjuzu (bhikkhu): 


Một con người có năng lực giải thoát chính mình ra 
khỏi mọi ràng buộc thông qua nỗ lực và tri thức của 
chính họ... Nếu Đức Phật được gọi là một “đẳng cứu độ, 
đó chỉ là trong ý nghĩa ngài đã khám phá vả chỉ ra con 
đường dẫn đến Giải thoát, Niếtbàn. Nhưng chính 
chúng ta phải bước đi trên con đường đó... Theo Đức 
Phật, sự giải thoát của con người tuỳ thuộc vảo sự trực 
nhận sự thực của chính họ, chứ không nhờ vảo sự ban 
phát ân huệ từ một đắng thần linh hay nguồn lực bên 
ngoài như một phần thưởng cho sự vâng lời và hạnh 
kiểm tốt của người ấy... Hầu như mọi tôn giáo đều xây 
dựng trên đức tin-đúng hơn là dường như phải “mÊ' tín 
("blind" faith). Nhưng tâm quan trọng trong đạo Phật 
được đặt trên “cái thấy-seeing `, biết và hiểu, không 
phải là trên sự tin tưởng hay đức tin. `' 


Dù chúng ta phải, dĩ nhiên, ghi nhớ trong tâm rằng quan 
điêm cực đoan của Thân Loan và Rahula là hiêm có và 


' Như Winston L. King cũng đã diễn tả về giáo lý Thượng toạ bộ 
(Theraväda) trong một tác phâm vừa mới được ấn hành: “Đức 
Phật không phải là một bậc cứu độ trong ý nghĩa tôn giáo. Vì con 
người không thể nào gửi thắng đến ngài lời cầu nguyện, nói rằng 
“xin cứu vớt con!" Cũng chẳng cúng dường đến ngài để “vừa 
lòng" ngài. Cũng không mong đợi ân huệ phát ra từ ngài cũng 
chẳng nêm trải tình thương của ngài." Về những giải thích rộng 
hơn về quan điểm của Thượng toạ bộ (Theraväda), xin xem 
Devofion in Buddhism, Buddhist Publicaton Soclety (1960), 
Kandy, Ceylon. 
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không điển hình. Chẳng những không chia xẻ niềm tin 
cậy của riêng Thân Loan vào nguyện lực của Đức Phật 
A-di-đà, số đông những người Đại thừa còn tán thành 
vô số pháp thực hành bổ sung như để hỗ trợ cho sự giải 
thoát. Chăng những không chia xẻ chủ nghĩa duy lý 
quá mức của Rahula, thậm chí các nhà Đại thừa còn 
dùng mọi thời gian và đến mức độ khác nhau đã tạo nên 
những dự trữ cho những hành vi chân chính được gọi là 
“tín ngưỡng. ' 


Rãhula đảm bảo với chúng ta răng “trong những vị 
sáng lập tôn giáo, chỉ có Đức Phật là bậc Đạo sư tuyên 
bố ngài không gì khác hơn là con người, thuần túy và 
đơn giản.” Đúng thực là để đạt được giải thoát. Đức 
Phật chỉ dùng một nguồn duy nhất là hướng đến tất cả 
nhân loại và không vượt qua khả năng tự nhiên của con 
người như vậy, và năng lực của ngài là phi thường chỉ 
vì nó đặt trên sự phát triển cao độ đạo đức đã được 
thanh tịnh hoá vả tập trung tinh thần.” Nhưng dù Đức 
Phật là con người, ngài chắc chắn là một con người phi 
thường nhất. Cũng như Jesus và Mohammed, Đức Phật 
có năng lực siêu nhiên vả có thể làm ra phép lạ; thân 
ngài có 32 tướng tốt, và phần lớn những phần đó không 
cháy khi làm lễ rà-/ỳ;` và dù trên bản chất là bậc Đạo 
sư, người khích lệ và giáo hoá, nhưng ngài chăng có gì 





'* Chánh hạnh và trợ hạnh. 

? Dù cho nếu chúng ta đi sâu hơn vào những điều nầy, nó cũng sẽ 
trở nên phức tạp hơn. Con của Thượng đề (Son of God) còn được 
gọi là Con của loài người (Son of Man), và Đức Phật, con người, 
cũng được biết như là “Thượng để trên tất cả các Thượng đế. 

3* S: Jhãpeti, E: funeral pyre. Lễ hoả táng tử thi, đặc biệt là của 
tỷ-khưu tăng hay m. 
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hơn là một người thầy thông thường, vì sự toản trí 
thông suốt mọi sự, không sai lầm, và hoản toàn tự tại. Ít 
nhất đó là truyền thông của mọi tông phái. Thêm vào đó 
ngài thường được gọi là Thế tôn (loka-jyes £ ha) và 
Như Lai (7a/haga/a), cả hai danh hiệu nây có những 
biểu ý thiêng liêng riêng biệt.! Đệ tử của ngài không chỉ 
học hỏi giáo lý của ngài, mà còn chiêm ngưỡng oal nghi 
của ngài, họ khát ngưỡng mỗi cái nhìn của ngài và 
mong được che chở từ việc 'ẩn tâm—brought to mìnd” 
của chư Phật và Thế tôn. Họ thường kính trọng xá-lợi,? 
bảo tháp, chi-đề* và cây Bồ-để,* vốn là vật những biểu 
tượng hữu hình cho sự hiện hữu của ngài trên thế gian. 
Dù vậy, dĩ nhiên, sự thành kính của người Phật tử 
không phải là cầu xin quá nhiều đến Thần linh (God), 
mà thành kính có nghĩa là băng hành động với lòng 
dũng cảm và tự tin của chính mình. Chủ nghĩa duy lý 
chính thông của Phật giáo Tích Lan có cái nhìn vê đạo 
Phật bị cắt xén và bân cùng hoá như tính chất duy tín 
ngưỡng (fideism) của Thân Loan. Và không ngẫu nhiên 
mà cả hai (Thân Loan và Phật giáo Tích Lan) đều được 
đặt vào vùng địa lý ngoại vi của thế giới Phật giáo. 


' Xem tác phẩm của tôi, Buddhist Thoughf in India (1962), 27. 
?E: Relic: s: $arra ,p: sarra ,t: lus, rin -bsrel, h phel-gdun. 
Phần tỉnh tuý không cháy, còn lại sau khi hỏa thiêu trong lễ trà-tì. 
3 Caitya: Tháp thờ xá-lợi Phật. 
*# Bodhitree: Tên khoa học pippala_, Päli: assattha. Hán phiên âm 
tát-bár-la thụ SE8Ä§flöl. Đức Phật thành đạo sau khi ngồi thiền 
suốt 49 ngày đêm dưới cây này. Từ đó, cây nầy được gọi tên như 
vậy. 
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Ngay cả việc làm căn bản “quy y' Phật, Pháp, Tăng, vốn 
là chung nhất đối với mọi người tin theo giáo pháp, nó 
còn liên quan đến một số niềm tin chắc thật, và có thể 
gọi là bộc lộ sự thành kính về phía những ai có khuynh 
hướng như vậy.' Tuy nhiên, về cơ bản, hàm ý tin vào 
Đức Phật như là một "Đẳng cứu độ" trong ý nghĩa giới 
hạn nghiêm ngặt rằng ngài đã khám phá ra giáo pháp 
(dharma) mà, nêu áp dụng đúng mức chắc chắn sẽ dẫn 
đến giải thoát. Hàm ý trong điều nây hơn nưa là khi 
chúng ta nói về Quán Thế Âm, v.v... như là “Đẳng cứu 
độ." Các ngài ảnh hưởng đến sự giải thoát chúng sinh 
băng hơn cả Sự phát biểu về giáo lý siêu việt.” Nhưng tất 
cả là nói về ngài cung kính trong mỗi phương thức 
khuôn phép của giáo lý nguyên thuỷ mà từ đó, sự phát 
triển về sau không tách rời triệt để và từ đó, chúng 
không được lưu xuất mà không có gián đoạn. Dù những 
công hạnh của các Bồ-tát này dường như tất là vi diệu 
và phi thường, nhưng các ngài thi tác một cách nghiêm 
cần trong luật tắc của nghiệp (karma), và năng lực để 
làm điều thiện là dựa trên vô lượng công đức (merit; s: 
pun ya) to lớn mà các ngài tích tập được, trong mức độ 
sâu dày của “thiện căn-kusalamala` mà các ngài phải 
“chín muôi/thuân thục.” Công đức (merit; s: puy2) là 


! sGampopa. The Jewel Ornament oƒ Liberation, H. V. Guenther 
dịch, (1959), 103 sq. 
? Thực tế các ngài đã áp dụng ba tác dụng của Bậc Thánh (Blessed 
Lord) được nêu trong Chí Tôn Ca (Bhagavadgrra, IV, 8. ) 
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phẩm tính của một hành vi dẫn đến hạnh phúc trong 
tương lai, hoặc là ở thế gian hoặc xuất thế gian. Miễn là 
chúng ta ở trong môi trường đo đức nghiêm chỉnh, có 
vài điều tương đương và cân xứng giữa đức hạnh và quả 
báo, giữa tội ác và hình phạt. Như chúng ta được nghe 
trong Kinh 7rung A-hàm, 135' về ảnh hưởng nghiệp 
báo trong 7 việc thiện và cách thức của 7 hành vi bất 
thiện. Những hành vi bất thiện dẫn đến sẽ tái sinh ở địa 
ngục, việc thiện sẽ được tái sinh ở cõi trời. Nhưng trong 
trường hợp người phạm tội tái sinh ở cõi người, thì hình 
phạt ăn khớp với tội ác. Kẻ giết người sẽ phải bị đoản 
mạng, người đồ ky sẽ chịu làm người thấp kém, người 
keo kiệt sẽ chịu nghèo hèn... Tương tự như vậy, những 
người tránh nghiệp sát hại sẽ được sống lâu, v.v...Từ 
những nguồn khác, chúng ta học được răng một người 
phảm ăn sẽ trở thành heo, người tham lam sẽ trở thành 
cọp, v.v... Nhưng sự tương đương nây không còn giữ 
được tốt khi chúng ta chuyên sang lĩnh vực tâm linh. 
Một hành vi được gọi là “tâm linh” khi: 


I1. Hướng thẳng đến mục đích siêu việt; hoặc 2. Hoàn 
toàn không vụ lợi. Trong khi đó phần thưởng cho hành 
vi đạo đức là giới hạn, phần thưởng cho hành vi tâm 
linh là không giới hạn, và “không có gì so sánh được” 
đối với công đức của hành vi đạo đức. Điều này có hai 
hệ quả: 

a. Hành vi đơn giản từ đức tin, khi hướng đến Đức 
Phật hay tuyên dương Phật pháp, thì phát sinh một công 
đức lớn không thể nghĩ bàn vốn có thể nặng hơn vô số 


' Nội dung chỉ tiết hơn về cùng phạm vi này là Kinh Mahä- 
Karmavibhanga, S. Levi biên tập và dịch năm 1932. 
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thiếu văng về đạo đức. Một bài kệ vốn rất lâu đời, vì 
được dùng chung trong nhiều trường phái,' cho chúng ta 
biết rằng Đức Phật là bất khả tư nghỉ, giáo pháp của 
Phật là bất khả tư nghì, và theo đó, niềm tin vào tính 
Bắt khả tư nghì cũng khiến phát sinh quả báo bất khả tư 
nghì. Luận giải giải thích “Bất khả tư nghì-øciwiya' là 
“điều không thể tin được đối với người không có đức 
tin,”? và những ám chỉ trong kinh muôn nói là kết quả to 
lớn của “một niệm tín tâm. ° Kết quả của niềm tin và 
thành kính khát ngưỡng siêu việt sẽ thanh tịnh hoá 
người có tín tâm đến một mức độ hoàn toàn khác 
thường, và qua niềm tin, họ vượt lên phía trước rất 
nhanh, trong khi đó đạo đức, thiền định và tri thức chỉ 
có thể đưa họ đến một bước chân tương đôi của loài Ốc 
sên. 


b. Một vị Bồ-tát đạt đến địa thứ 7,' cảnh giới mà 
bấy giờ được gọi là Bồ-tát Viễn hành địa, ngài hoàn 
toàn không vụ lợi trong những việc ngài làm, và hành 
xử chỉ riêng vì quan tâm đến mọi người. Ngài đã 
chuyền hoá mọi vân để riêng tư của mình, ngài không 
nhập niết-bàn, mà ở địa thứ 7, thứ 8, thứ 9 trong công 


'S, Levi, 253-5, 269-70, 176. 

? Jbid., 254-5. 

3 Xem thêm Apadãna, 336, về kết quả vi diệu (acchariyam) của 
một niệm thành kính. 

+ Viễn hành địa QÄ {T HH; dũrah gamä-bhũmi):; E: celestial 
Bodhisattva. Một trong mười quả vị tu chứng (Thập địa -E Hữ; S: 
da$abhũmi) của các vị Bồ Tát. Đạt tới cảnh giới Viễn hành địa 
này, Bồ-tát có đầy đủ khả năng, có mọi phương tiện (upãya) để 
giáo hoá chúng sinh. Đây là giai đoạn mà Bồ-tát tuỳ ý xuất hiện 
trong một dạng bất kì. 

103 


Những nghiên cứu Phật học trong 30 năm 





hạnh của ngài, ngài chọn cách ở lại thế gian. Thực tế là 
ngài có thể nhập niết-bàn để thể hiện răng ngài có đủ 
công đức cho chính mình, và mọi công đức tạo thêm 
qua thiện nghiệp của ngài không có tác dụng nghiệp quả 
trên ngài nữa và không làm lợi lạc riêng cho ngài. Thế 
nên ngài ban tặng hết cho người khác thông qua điều 
được gọi là 'hồi hướng công đức-dedication oƒ merit,`' 
rút ra được điều mà người Thiên chúa giáo gọi là 
thesaurus ecclesiae, hay là thesaurus meritorum Chrisfi 
et Sanctorum.? 


Trong cách nây, tiến trình của người có niềm tin hết sức 
tăng nhanh, phần lớn vì họ phát khởi nhiều công đức từ 
hành vi đức tin của họ, và một phần vì làm lợi lạc do 
công đức phát sinh từ giai vị Viên hành địa. Vì sự cứu 
độ trong Phật giáo Đại thừa không tuỳ thuộc chỉ vào 
giáo lý, mà còn nhờ vào vận dụng “công đức" theo cách 
các điều kiện được phát sinh trong đó nó có thê được 
đánh giá đúng và hiểu rõ. Có ích lợi gì khi thuyết giảng 
giáo lý cao quý cho bàn tay ml! hands oƒ Manchester? 


Trong chừng mực khía cạnh của nghiệp. Một vài lời 
vân cân phải nói vê ba phương diện khác trong công 
hạnh của hàng Bô-tát. 


. Động cơ của các ngải là tâm từ bị, thanh tịnh và đơn 
thuân. 


.. Một bước quan trọng trong sự thể hiện tâm nguyện từ bi 


' Har Dayal, The Bodhisafva doctrine in Buddhist Sanskrit 
Literafure (1932), 188-93; Buddhist Texís no. 128. 
? Những chỉ tiết đầy đủ, xin xem H. Denzinger, Enchiridion 
Symbolorum. Và H. Bechert Bruchsticke buddhistischer 
Versammlungen L, (1961), 38-9. 
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của các ngài là Nguyện (vow, s: pran idhãna), sẽ xảy ra 
hai lần trong công hạnh của các ngài. Lần thứ nhất là 
lúc ban đầu, khi ngài phát tâm đạt đến giác ngộ tối 
thượng và cứu độ chúng sinh,' và đến khi ở địa thứ 9 
của công hạnh, khi lời nguyện trở thành một ý nguyện 
hoàn toàn vị tha (vô công dụng hạnh; 
anäbhogapranidhäna),° điều mà, như một hoạt động 
thuần tuý tĩnh thần, có thể đạt được những tác dụng vi 
diệu nhất. 


.. Khó hiểu nhất cho người Châu Âu hiện đại, là năng lực 
diệu dụng (wonderworking powers) của các ngài. Nó là 
các cảnh giới thường xảy ra trong giai vị tứ thiền, và 
Bồ-tát Viên hành địa hoàn toàn thông đạt cảnh giới này. 


Theo đó, một cách chủ quan, thân thê các ngài không 
còn là thân vật chất thô trọng của yếu tố đất, mà là 
“pháp” thân (“dharmic” body) của bậc thánh, một thân 
“cứng như Kim cang,` vượt lên trên mọi hoàn cảnh 
phàm trần, thế giới các ngài dự vào chăng phải là thế 
giới thô động hoang dã, với những sự kiện vây quanh 
chuẩn mực phàm tình, mà là thế giới tạo tác từ nghệ 
thuật, được gợi lên băng năng lực thần thông của ngài, 
một mản huyễn thuật phát sinh từ m0 huyễn tam-muội' 
(mãyopama-samadhi; e:unwavering concentration) của 
ngài. Điều thiện mà các ngài làm cho người khác không 





' Một mô tả đầy chất thơ và đẹp của Nguyện là Phổ Hiện nguyện 
vương (Samantabhadracaryapra idhãnarđ7a), nay được biên tập 
với tính phê phán của S. Devi (1958). 
? Dasabhimikasutra, ]. Rahder biên tập, (1926), 73-81. 
3 Buddhist Scriptures, E. Conze dịch năm 1959, 121-33. 
+ Hán: Như huyễn định. Như huyễn chư tam-muội (theo kinh 
Lăng-g1à). 
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chỉ nằm trong lời dạy, mà còn trong sự biến hoá thần 
thông để khai mở tâm trí mọi người đến với thông điệp 
của các ngải. Điều nầy khó tin, nhưng là thực chất của 
giáo lý Đại thừa. 


IV 


Bây giờ chúng ta có thê trở lại vấn để tương phản hiển 
nhiên giữa đức tin đạo Phật và vấn đề Tự lực (Self- 
exertion). Ở Nhật Bản điều ấy được biết đến như là sự 
trái ngược giữa Tha lực (J: TarikIl ; e: OtherPower) và 
Tự lực (J: JirikI; e: Self-Power).' Tha lực được đại biểu 
bởi Tịnh độ tông (Pure Land schools), qua đó dường 
như đứng cùng phía với tín ngưỡng hữu thần (theistic 
religions), và Tự lực được đại biểu bởi Thiền tông, vốn 
có Lão giáo như là một tiền đề chính. Tuy nhiên, đó là 
dựa trên ý kiến cá nhân và nhằm lẫn khi công nhận một 
đối cực giữa những aI ngồi một cách thụ động chờ 
mong người nào khác giảu trừ cho họ những phiên tạp, 
và những ai thánh thiện và hăng hái chính mình tu tập. 
Thực tế là những người tự nỗ lực tu tập cho chính mình 
phải có đầy tràn niềm tin để thuyết phục mình tập trung 





' Thuận lợi và bất lợi của hai khuynh hướng đã được thảo luận kỹ 
do Chr. Humphreys trong Young Easr (1961), 2—4. Điểm nỗi bật 
đáng chú ý trong phạm trù này là nghiên cứu của D. T. Suzuki, 
đặc biệt là A Miscellany on the Shin Teaching of Buddhism (O9); 
Mysticism, Christian and Buddhif (1957), 161—214; The 
Eastemnr Buddhji, IH (1925), 285—326, and VH, 2—58 
(offprint). 
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năng lực vảo chiều hướng riêng biệt đó,' và những 
người ngồi đợi Đức Phật A-di-đà đến đón họ về cõi 
nước Cực lạc sẽ có nhiều cơ hội để nỗ lực chính mình 
khi họ đến đó. “Tự lực' và “Tha lực) tạo thành một nhị 
nguyên, và tất cả nhị nguyên thực chất đều là hư vọng 
và rốt ráo không thể nào có thê là tuyệt đối hữu hiệu. 


Hơn nữa, trong một hệ thống tư tưởng vốn không có ý 
niệm về “ngã”, sự phân biệt giữa “mình” và “người” chỉ 
là giả tạm. Tương tự như vậy, từ một hệ thông tuyên bố 
tất cả các pháp đều không sinh khởi” (mữïhaka; 
inactive),? thì sẽ không có một phát biểu mang tính giáo 
điều về tác nhân cứu để mong chờ. Tình huống nầy 
khác biệt rất lớn đối với tín điều đang thịnh hành 
trong Cơ-đốc giáo. Như ý niệm của cả Thiên chúa giáo 
và Phật giáo, sự cứu độ, hay giải thoát, phải có liên hệ 
hiển nhiên chung sức giữa cá nhân với những năng lực 
tâm linh. Đối với người Thiên chúa giáo, đường như có 
một ý nghĩa chủ đạo để tìm kiếm giáo điều được định 
hình toàn diện sẽ vạch rõ sức mạnh tương quan giữa hai 
yếu tổ cho mọi trường hợp. Theo đó, vô số thảo luận về 
tính linh lợi lạ thường và nỗ lực xác định trọng lượng 
tương quan của ân huệ thân thánh và sức mạnh việc 
thiện của con người, cũng như mối tương quan giữa Ý 
chí thần thánh (Divine WiII) đối với tự do của ý chí con 
người. Những định hình có tính giáo điều của dạng này 
không được để ý bởi những người Phật tử, những 
người tin rằng tình huống sẽ thay đôi hoản cảnh. 


! Buddhist Thought in India, 47—S]T. 
? Hán: Vô tác, vô phân biệt, vô tác dụng, vô sinh khởi, vô tham 
trước bắt phân biệt. 

107 


Những nghiên cứu Phật học trong 30 năm 





Chăng hạn, chúng ta đọc được rằng chính Như LaI, 
người đã ban cho (đãsyãmi) các chúng sinh đang bị khô 
đau, “cả sự an lạc và Tịch diệt (Final Rest).`' Mặt khác, 
chúng ta có, “các người hãy nỗ lực tỉnh tấn (kiccam 
đfappam)., Như Lai chỉ là người chỉ đường (akhafaro),”? 


“Mọi người chính là kẻ nương tựa (zøđ/ha) của chính 
mình, chứ làm sao nương tựa người khác được?”° An trụ 
như vậy, chính quý vị là đang là hải đảo của chính mình 
và là nơi nương tựa của chính mình, đừng nên tìm một 
nơi nương tựa nào khác! Đạo Phật đưa ra hai giải thích 
khác nhau cho sự không nhất quán giữa giữa tuyên bố 
đặc biệt (zđ hoc) như vậy. Thượng toạ bộ tin răng 
những trường hợp nhân mạnh vào “nỗ lực tự thân" là 
thuộc về truyền thống trước vả có thắm quyền hơn, 
trong khi đó những gì nhắn mạnh vào niềm tin và năng 
lực của Đức Phật là đại biểu cho sự nhân nhượng về sau 


! Saddharmapuin darika, V, v. 18. 

? Xem Kinh Pháp cú (Dhammapada, 276). Và trong Kinh Trung 
A-hàm M.N., I1, 6, “Người chỉ bày con đường chính là Như LaI." 
Cũng xem trong kinh Pháp Hoa (Saddharmapu1 darika, V, 115,. 
20-1). 

3 Dhammapada, 160. Hán: 

HZ2ãE44ld ,ftbA fp[n]44 ?BLSiRHHL, 

ñ SH J1 Ko 

* Dighanikaya, in E. Waldschmidt, Das Mahä parinirvana sura 
(1951), 200. Dù điều này ít nhiều tin tưởng khi ngữ cảnh và đoạn 
chuyển tiếp được xem xét đến. Miss I. B. Homer cho chúng ta 
biết rằng các đoạn kinh sau cũng có liên quan: A, 1, I8ø, 11, lg, ; S, 
11, 108—g, IV, 179 —8I1, A, II, 5—Ó6, li. I13—15, ŠSn. 1053, 
1064, Dhp. 168—9. 
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đối với sự yêu đuối của con người. Những khẳng định 
của họ không thể làm bằng chứng, riêng tôi thích giải 
thích Đại thừa theo tất cả những gì xác định hay phản 
đối í niệm “hữu ngã-sej#acfiviy` là những phương 
chước sư phạm, không có mục đích gợi ý cho lý thuyết 
phố quát hợp lý. Đó là những phương thức ban tặng cho 
mỗi người có những tính khí khác nhau và được định vị 
trong những tầng bậc khác nhau của sự chín muôi tâm 
linh và niềm tin công hiến, thích hợp với một số người 
và không thích hợp với những người khác, và không có 
sự đối lập giữa tầng lớp cao hơn và thấp hơn. 


Trong thực tại chân thực, giải thoát (moks a) là tiêu mất 
những trói buộc vốn nhốt con người trong thế giới hữu 
vi và nhiễm ô của luân hồi, và là sự hồi phục sự tự do 
tuyệt đối của thực tại vô vi không nhiễm ô của niết-bàn. 
Thể thì ai và cái gì được cứu độ? Chẳng có gì và chẳng 
có ai cả. Chăng có cái gì ở đây được đưa qua bên kia, vì 
niết-bàn là đøs ganz Andere.' Cũng chăng có ai được 
cứu độ, vì “người nảo còn phân biệt giữa mình và người 
khác là vẫn còn bị ảnh hưởng của nghiệp,”? và do vậy 
nên không có sự độ thóat. 


Điều không nói ra được trong thực tại chân thực, tiễn 
trình giải thoát, tuy nhiên, có thê được nhìn từ ba quan 
niệm: 

._ Như là kết quả của một tác nhân được nhân cách hoá ở 
bên ngoài châp nhận niêm tin. 


! đas ganz Andere: (Chân lý) nằm bên kia rặng núi Andes. Ngạn 
ngữ của người Pháp. 
? Nguyệt Xứng (CandrakIrti), Minh cú luận (Prasannapada), XVỊ 
V.E. 
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2. Như là kết quả của nỗ lực cá nhân được hướng dẫn do 
một bậc thây không sai lâm. 


3. Như là việc làm của Tuyệt đối (Absolute), hay pháp 
giới (dharmadhãtu), với điêu mà Đức Phật A-di-đà sẵn 
sàng đê đông nhất. 


Trong ba quan niệm trên, điều thứ ba sẽ là hợp lý nhất 
vì, ngược lại với điều thứ nhất dựa trên trí thức, cao hơn 
niềm tin rất nhiều. Và ngược lại với điều thứ hai, tin 
rằng không ai có thể thực sự dựa vào một cái “bản ngã” 
vôn chỉ là ảo tưởng, và rằng, trong một trường hợp nào 
đó, một cá thể yêu đuối không thê có được sức mạnh để 
hướng thăng đến mục đích tâm linh của chính họ. Và vì 
sự phân chia giữa hai quan niệm I1 và 2, huyền bí 
thường có khuynh hướng xuất hiện lờ mờ đườgn phân 
ranh giữa bên trong và bên ngoài. 


“Hãy nhìn vào bên trong, người chính là Phật. “Ta và 
cha ta là một.` “Ta không phải là kẻ tạo tác, cái của ta 
không phải là kẻ tạo tác.” “Không phải ta nói mà chính 
Cha ta là người đang nói trong ta. Và như thế... 'Không 
phải ý muốn của ta nhưng ý của Cha được làm nên." 
Ngài nói với vũ trụ, và bắt đầu cảm thấy răng Sức mạnh 
mà ngài đang tìm kiếm đang ở trong mình, bằng sức 
mạnh đó, ngài chữa bệnh và giáo hoá, khiến cho nó 
đồng nhất, không phải là sức mạnh của ngài ở trong hay 
ở ngoài, mà là một lực vận hành theo cách êm đềm 
riêng của nó." 





' Chr. Humphreys, Young Easr (1961), 4. 
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V 


Những giáo lý nầy dĩ nhiên nói lên là để đối chiếu với 
Cơ-đốc giáo. Từ quan điểm của Thiên chúa giáo, sự so 
sánh này đã được khéo léo tiến hành bởi Linh mục de 
Lubac S.].! cho giáo hội La mã và do H. Butchkus? cho 
giáo hội Lutherans. So sánh của tôi hình thành từ quan 
điểm đạo Phật, ở đây miễn cưỡng vì nhu cầu khúc chiết 
vốn phải bào chữa cho tính thắng thừng mà, trong 
trường hợp nào đó, sẽ không xúc phạm những ai nhận 
một đòn đánh mạnh mà không đánh lại. 


Trong khi đạo Phật muốn thừa nhận Jesus như là một 
vị Bồ-tát trong vô số vị Bồ-tát khác, ý niệm ngài là 
độc nhất, là con của Thượng đé,... là điều sẽ bị rút phép 
thông công (ana(hema) đối với họ, là giống như dẫn 
đến tinh thần không khoan dung, bức hại và đổ máu. 
Đạo Phật mong muốn có nhiều đẳng cứu độ, không hạn 
chế điều đó. 


. Điêm nhân mạnh chính là năm trong “máu của Jesus 


! Amida (1955). 

? Luther s Religion und thre Enisprechung im japanischen Amida 
Buddhismus, n.d. (c. 29502). 

3 Lutheran Church ffZ@ 
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Christ” và trên Thập tự giá (Crucifixion)' là khó chịu rõ 
rệt đối với người Phật tử. 

Sự cứu độ bao hàm trong sự chuyên hoá vô minh. 
Không thể được tác động bởi sự đào tận gốc rễ tội lỗi 
được nhìn thấy như là cuộc phiến loạn chống lại 
Thượng đế. Một con người đạo đức có thê không có 
nhược điểm, và trong nhiều kiếp sắp tới, anh ta cũng 
vẫn phải chuyển hoá dấu tích vô minh trước khi trở 
thành giác ngộ hoàn toản. 


. Không có sự “tha thứ tội lỗi.” Nghiệp theo dòng tiễn 
trình của nó, và hệ quả của hành vi không bao giờ bị 
tiêu mắt, dù có lúc nó bị che phủ, và qua tu tập tâm linh 
đến mức độ nào đó, nó có thể được gột sạch. 


. Đạo Phật không mang tính chất lịch sử, và không ai 
muốn biết chính xác khi nào Đức Phật A-di-đà phát 
những lơì Đại nguyện, hay khi nào Bồ-tát hiến thân 
mình cho cọp đói.” Cũng chăng xem đây là sự nhu 
nhược. “Nền tảng lịch sử” của Cơ-đốc giáo luôn luôn 
không hỗ trợ cho đức tin, và sự mồ xẻ chuyện Phục sinh 
(Resurrection) thường xuất hiện để lại cho họ nhiều căn 
cứ không chắc chắn trong thực tế. 


.. Hằng thế kỷ của những cuộc tranh luận về Thần học đã 
tập cho người Thiên chúa giáo quen thuộc qua nhiều 
với sự đôi nghịch giữa “việc thiện” và “ban phước' để 
họ thấy rằng không dễ dàng để hiểu thế nào là “ban 


' Thái độ ôn hoà Suzuki trình bày trong Mysficism, Christian and 
Buddhisĩ (1957), 136: “Christ bị đóng định là một hình ảnh khủng 
khiếp và tôi không thể nào kết hợp được với sự bốc đồng tàn bạo 
của ảnh hưởng tinh thần lên não trạng. 

?E. Conze, Buddhist Scriptures (1959), 24—6. 
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phước" có thể được y cứ trên việc thiện hay “công đức,” 
như đã được giải thích ở đoạn II 

._ Rất tự nhiên đối với người Phật tử bình dân, khái niệm 
con người đối với siêu nhân, có nghĩa là Đức Phật đối 
với Pháp (Dharma), A-di-đà đối với pháp giới 
(dharmadhatu). Điều nây trái ý muốn rất nhiều đối với 
tư tưởng Cơ-đốc giáo. 


. Cảnh giới cao hơn trong sinh họat của Bồ-tát “thiên 
thân-celestial cho thấy điều tương tự rất mật thiết với 
học thuyết jj fưởng cộng thông (communicatio 
Idiomatum). 


.. Khắng định của tư tưởng Đại thừa rằng các Đắng cứu 
độ, chư Phật cũng như Bồ-tát, đều chỉ là tưởng tượng, 
ảnh tượng trong giấc mơ, các ngài phải xuất sinh từ 
tánh không ($ũnyatã) và là phóng chiều tâm thức bên 
trong của con người, là gần như khó hiểu nổi đối với 
người Thiên chúa giáo, những người thấy khó tin rằng 
không ai có thể ấp ủ một đề tài như thế này trong niềm 
tin chân chính. 


Đây đúng hơn là sự dò dẫm phương thức tiếp xử một 
vân đề lớn. Khi chúng ta so sánh những định hình giáo 
lý của hai tôn giáo như đạo Phật và Thiên chúa giáo 
như vậy, chúng ta thường cảm thấy có nhiều hội tụ với 
nhau rất gần gũi, đến mức dường như chắc chắn sẽ gặp 
nhau một số điểm. Nhưng thực tế không bao giờ thực 
sự gặp nhau, và khi chúng ta nhớ đến căn gốc và 
nguyện vọng đàng sau các định hình đó là có một vực 
thắm mở ra ngay tức thì. 


Để lại đẳng sau học thuyết định hình, chúng ta có lẽ 
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quay sang dạng người lý tưởng mả những tôn giáo nây 
có khuynh hướng sản sinh ra. Hồ thắm lúc đó càng mở 
rộng ra hơn. Có lần tôi đọc được sưu tầm về các bậc 
thánh của giáo hội La mã, và thấy trong đó không có 
một nhân vật nào để một Phật tử có thể áp dụng hoàn 
toàn. Điều này không có nghĩa họ là con người không 
đáng giá, mà họ là những người Phật tử tồi, dù họ là 
người Thiên chúa giáo hoàn hảo. Rốt ráo, khi nhìn bằng 
trực giác thuần tuý từ lúc phôi thai, tất cả tôn giáo có lẽ 
đều đây năng lực sáng tạo bởi có cùng cái nhìn về bản 
tánh và chân thật của con người. Trong học thuyết định 
hình của họ, không có tính đồng nhất như vậy có thê bị 
phân chia, dường như hai tôn giáo có nhiều điều không 
thể so sánh với nhau, và thường có những hiểu lầm 
không thê nảo tránh được. 
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PHẬT GIÁO ĐẠI THỪA 
$ 
Dẫn nhập 


Thuật ngữ Đại thừa (Mahayana; Great Vehicle) là chỉ 
chung cho những ý tưởng chi phối dòng thứ nhì trong tư 
tưởng đạo Phật. Người ta dùng từ cỗ xe (vehicle), vì 
giáo pháp đạo Phật, hay Pháp (Dharma: p: Dhamưna, do 
từ căn là đh7 ) được quan niệm như là chiếc bè, hay 
chiếc thuyền, đưa chúng ta qua khỏi biển cả cuộc đời 
đau khô nảy đến “Bên kia-Beyond,' đến nơi giải thoát, 
đến niết-bàn. Những người tán thành gọi là đại (maha) 
như là lời tán thán tính chất phổ quát của nguyên lý và 
mục đích của giáo lý, khác với tính chất hạn hẹp của 
các trường phái đạo Phật khác, mà họ mô tả như là 
“Tiểu thừa-Hinayäna' (cỗ xe nhỏ), một thuật ngữ 
thường vốn không thân thiện dành cho những người áp 
dụng giáo lý ây. Ngày nay Đại thừa được giới hạn ở 
một nửa phần phía Bắc của Phật giáo thế giới (Phật 
giáo Bắc truyễn), và các quốc gia Phật giáo như Nepal, 
ttg, Trung Hoa, Triều Tiên và Nhật Bản hầu như toàn 
là Đại thừa. Phương Nam, trái lại, bị chi phối bởi 
khuynh hướng Thượng toạ bộ, một trong 1§ bộ phái của 
Tiểu thừa, và sắc thái đạo Phật của họ chính là quốc 
giáo của Tích lan (Ceylon), Miến điện (Burma) và Thái 
lan (Siam). Mười bảy bộ phái Tiểu thừa khác biến mất 
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700 năm sau khi những người theo đạo Islam' càn quét 
miền Bắc Ấn Độ và phá huỷ các tự viện Phật giáo đang 
thời kỳ hưng thịnh. 

Thời điểm sinh khởi Đại thừa trùng hợp với khởi 
nguyên Ki-tô giáo. Chắc phải có sự tập hợp các phong 
trào từ thế kỷ đầu trước kỷ nguyên Ki-tô, nhưng nhiều ý 
niệm căn bản phải lùi ngược lại, như chúng ta sẽ thấy, 
là từ thế kỷ thứ IV hay thứ V tt, nếu không muốn nói 
là từ chính Đức Phật. Nhưng nên văn học khởi động từ 
giáo pháp Đại thừa được xác thực chỉ là vào khởi đầu 
kỷ nguyên Ki-tô giáo, và điều này phát khởi một sự 
quan tâm, và đến chừng mực nào đó chưa được tách 
bạch đến vấn đề lịch sử. Làm sao chúng ta giải thích 
cho sự nhận xét rằng đạo Phật, ngay thời điểm khi Cơ- 
đốc giáo tự khởi phát, phải chịu sự cái cách triệt để giáo 
lý cơ bản của họ đề làm cho nó giống nhiều với Cơ-đốc 
giáo hơn là đạo Phật đã có trước đó? Để trình bày bản 
chất của vấn đề, tôi sẽ đề cập ngay là có mối quan hệ 
song song giữa Đại thừa và Cơ- đốc giáo. Trước hết là 
từ bi (karu1đ), đức tính thứ yếu trong Phật giáo nguyên 
thuỷ, được nhấn mạnh nhiều và nhiều hơn, và được 
chuyên ngay thành trung tâm của toàn cảnh. Điều nầy 
có lẽ gợi cho chúng ta điểm nhấn của Cơ-đốc giáo về 
“tình yêu-love.” Thứ hai, chúng ta nghe nói về con 
người từ bi thường được gọi là “Bồ-tát,” mà lời phát 
nguyện chính của ngài đối với lòng tri ân của chúng ta 
là các ngài hy sinh đời sông của họ cho sự lợi lạc của tất 
cả. Điều nầy gợi cho chúng ta chính Christ là người 
chịu chết thay con người để cho tội lỗi của họ được tha 





' Muhammadans, Uighur (Hồi hột). Nay thường gọi là Hồi giáo. 
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thứ. Và thứ ba, đạo Phật trong thời kỳ nầy cho thấy mối 
quan tâm về thời kỳ mạt pháp (eschatological), và nhiệt 
tâm mong ước một Đức Phật “sẽ thị hiện' là Đức Phật 
Di-lặc (Maitreya; p: Metteya), “Đức Phật Từ Thị.` Như 
vậy chúng ta có ít nhất ba sự cách tân trong Phật giáo 
Đại thừa, mỗi điểm trong đó đều gần với tỉnh thần cựu 
Cơ-đốc giáo cũng như rất gần với đạo Phật nguyên 
thuỷ. 


Đây chăng phải là tất cả. Thỉnh thoảng chúng ta tìm 
thấy có sự trùng hợp ngẫu nhiên từng chỉ tiết giữa kinh 
điển Đại thừa Phật giáo và Cơ-đốc giáo. Chỉ một trường 
hợp cũng đủ. Vào lúc khi Mặc khải của Thánh John 
(Revelation öoƒ St. John) được VIẾt ra Ở Hy lạp nơi miền 
Đông ĐỊa trung hải, các nhà Đại thừa đã cho ra đời ở 
miền Nam Ấn độ một trong những bộ Kinh tôn quý 
nhất, đó là Bá thiên tụng Bát-nhã. Sách Khải huyền 
(Revelation, v. I) là chỉ cho cuốn sách “phong kín- 
closely sealed” bởi bảy dấu ấn, và tương tự như vậy, 
Kinh Bát-nhã được gọi là cuốn Kinh “được phong bằng 
bảy dấu ấn.” Kinh được truyền cho vị Bỗ-tát có tên 
Thường Đề (Bồ-tát hay khóc-Ever-weeping; s: 
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Sadaprarudiia),' và Thánh John “khóc tức tưởi” (v. 4) vì 
ngài thấy không có ai xứng đáng để mở cuốn sách và 
bóc 7 dấu ấn. Điều nây chỉ có thê làm được do Jesu,? bị 
sát hại trong sự hy sinh (v. 9). Tương tự như vậy, trong 
phẩm 30 và 31 của cuốn kinh Đại thừa nói trên mô tả 
chi tiết Bồ-tát Thường Đề đã tự hy sinh mình như thế 
nào, và qua đó, ngài trở nên xứng đáng với Trí huệ Bát- 
nhã (xem tr. 62-4). Chi tiết song song nây đáng để ý 
không chỉ vì những tương đồng về mặt hợp lý tôn giáo, 





! Tát-đà-ba-luân Bồ-tát. Cũng gọi: Phố Từ Bồ-tát , Thường Bi Bồ- 
tát. 

Vị Bồ-tát được nói trong kinh Đại Phẩm Bát-nhã quyền 27. Lí 
do tại sao vị Bồ-tát này đựoc gọi là Thường Đề (thường hay 
khóc) thì có, nhiều thuyết khác nhau: Có thuyết cho răng vì thấy 
con người sống trong ác trược phải chịu khổ não nên Bồ-tát xót 
thương mà khóc, có thuyết cho rằng vì sinh vào thời đại không có 
Phật, nhưng vì lợi ích chúng sinh mà tìm cầu Phật đạo nên Bồ-tát 
buồn rầu than khóc suốt 7 ngày đêm trong rừng vắng vẻ, thiên 
long quỷ thần cho rằng thuở nhỏ Bồ-tát hay khóc nên đặt tên là 
Thường ĐỀ. Vị Bồ-tát này thường dùng tâm mạnh mẽ tu hành 
Bátnhã ba-la-mật-đa. Theo phẩm Tát-đà-ba-luân Bồ-tát trong 
kinh Đại Hành Bátnhã quyển 9, trong giấc mộng, Bồ-tát 
Thường Đề nghe ở phương Đông có Đại Pháp Bát-nhã ba-la-mật- 
đa. liền đi về hướng Đông cầu pháp, trải qua 2 vạn dặm thì đến 
nước Kiện-đà-việt (Dharmodgata) và được pháp của Ngài. Kiện- 
đà-việt ở đây là chỉ cho Kiện-đà-la (Gandhara) ở Bắc Ấn Độ. Còn 
trước khi Luận Tỳ-bà-sa được biên soạn thì Bát-nhã đã được lưu 
hành ở vùng Kiện-đà-la; y cứ vào sự thực này mà suy cứu thì Bồ- 
tát có khả năng là một nhân vật có thật, và Bồ-tát Thường Đề đã 
từ phía Tây Ấn Độ xa xôi đến Kiện-đà-la cầu pháp Bát-nhã ba-la- 
mật-đa. Lại vị Bồ-tát này vì lợi ích chúng sanh mà trải qua nhiều 
gian khổ để cầu Bát-nhã ba-la-mật-đa , cho nên được xếp vào 1 
trong 16 vị thiện thần giữ gìn Bát-nhã. 

? * 'The Lamb (of God). 
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mà còn đối với thực tế là cả hai bên đều có con số bảy 
và toàn bộ ý niệm “cuốn sách với các dấu ấn” là chỉ cho 
Do thái giáo vùng Địa trung hải (Judaeo- 
Mediterranean) đúng hơn là chỉ cho truyền thống Ân 
Độ. Đây là một phạm trù kết quả cho những nghiên cứu 
xa hơn. Ngay hiện tại, chúng ta chưa thể giải thích cho 
sự song song giữa sự phát triển ở vùng Địa trung hải và 
Ấn Độ, nơi diễn ra ngay lúc đầu kỷ nguyên Thiên chúa 
giáo. Đối với cách hiểu về Đại thừa, đó là điều đầy ý 
nghĩa và không nên bỏ qua. 

Trong thực tế, về mặt địa lý, hai vùng Ân Độ có liên hệ 
với Địa trung hải nơi Phật giáo Đại thừa phát sinh, một 
mặt chúng ta có miền Nam An Độ, vốn rất mật thiết 
liên hệ buôn bán với để quốc La mã, như được biểu 
hiện qua những kho tích trữ không lồ tiền đồng La mã 
được tìm thấy trong những năm gần đây. Và đó là vùng 
chung quanh Nagarjunikonda, ở miên Nam, gần đền 
Amaravati, vốn được gọi chính xác là một “tông hợp 
của Dravido-Alexaridrian°' mà truyền thông đã xác định 
sự phát triển Kinh điển Đại thừa, có nghĩa là Kinh Bát- 
nhã, và là nơi mà ngài Long Thụ (khỏang năm 100 sau 
tl.), đại triết gia của Đại thừa đã sinh sông. Trung tâm 
thứ hai của sự phôi thai Đại thừa là miễn Tây bắc Ấn 
Độ, nơi các chính quyền kế vị của Alexander Đại để 
tiếp tục mở ra một tuyến thường xuyên để. triết học Hy 





! DravidIen: 
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lạp cô đại (Hellenistic)' và La mã (Roman) ảnh hưởng 
đến, như nghệ thuật được tìm thấy ở vùng đó đã chứng 
tỏ đây đủ. Sự mở rộng đến nước ngoài, những quôc gia 
ngoài Ấn Độ quả thực là một khía cạnh đề phân biệt 
Đại thừa với những bộ phái đạo Phật cô xưa. 


Chúng ta biết rất ít về những nguyên nhân thực tế dẫn 
đến cuộc cách mạng tư tưởng trong đạo Phật. Tuy 
nhiên, có hai nguyên nhân, dường như chắc chắn, đó là 
sự cạn kiệt lý tưởng A-la-hán, và sức ép của giới cư sĩ. 
Đối với điều thứ nhất, Phật giáo nguyên thuỷ được phác 
hoạ để xuất sinh một dạng bậc thánh như là A-la-hán-là 
người đã giải thoát tất cả đối với vòng luân hồi sinh tử. 
Ba hay bốn thế kỷ sau khi Đức Phật nhập niết-bàn, 
phương pháp đầu tiên khiến xuất sinh A-la-hán với số 
lượng dồi dào đã mắt sức thuyết phục mạnh mẽ, ngày 
càng ít chư tăng đạt đến mục tiêu, và sự tin tưởng theo 
đuôi thời gian để thành A-la-hán đã hết. Khi trông 
mong kết quả không còn sẵn sảng nữa, điều tất nhiên là 
một bộ phận của tăng đoàn phải tìm kiếm con đường 
mới, và họ thay thế lý tưởng A-la-hán bằng lý tưởng 
Bô-tát. 


Môi quan hệ giữa chư tăng với cư sĩ luôn luôn không ôn 


' Hellenien: (Hellenistic philosophy) Triết học Hy lạp cô đại. Giai 
đoạn triết học Hy lạp từ sau cái chết của Alexandre Đại để 323 ttl. 
cho đến ngày La mã sụp đồ năm 31 síl. Nói chung, gồm các 
phong trào triết học chính trong giai đoạn này là Phái khắc kỷ 
(Stoicism), Chủ nghĩa khoái lạc (Epicureanism), và thuyết hoài 
nghi (SkeptIicisme). 
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định. Ở đây nền tảng của nó là gót chân Achilles' của 
toàn bộ lâu đài cao rộng. Đại thừa trao nhiều trách 
nhiệm lớn hơn cho hàng cư sĩ. Có thể kế nhiều hỗ trợ 
rộng rãi cho sự nhân mạnh vảo việc phụng sự, vì quan 
niệm của Đại thừa là con người quan trọng như pháp 
(dharma; dhamm8), vì dự tân công của tư tưởng Đại 
thừa vào tính tự lợi của tăng sĩ chỉ nghĩ đến lợi ích của 
riêng mình, vì sự phê phán các vị tăng “kiêu mạn” và “tự 
phụ.` vì những câu chuyện các vị cư sĩ giàu có, như 
Duy-ma-cật, người vượt trên tất cả các vị tăng trưởng 
lão và được kính trọng nhất băng sự rực sáng tráng lệ từ 
thực chứng tâm linh cuả ông, và vì niềm tin của họ rằng 
các bậc thánh phải chấp nhận số mệnh chung với hàng 
phàm phu. Sức ép của quần chúng cũng: thuyết phục 
chư tăng trơe nên càng có ích một cách hiển nhiên hơn 
đối với hàng đệ tử tại gia của họ. Chư tăng tự mình gia 
tăng mối quan tâm đến chính mình trong những vấn đề 
sinh hoạt hàng ngày, và bằng những hoạt động như 
chiêm tinh, yếm tà, đoán thời tiết, chữa bệnh, v.v... đã 
gắn chính họ vào khía cạnh huyền thuật trong sinh hoạt 
của mình. Ước muốn của giới bình dân câm lặng rất 
xem thường những hội đoàn có tính chất tăng lữ chứng 
tỏ tột cùng tính tối cao. 


Kiến thức của chúng ta về Đại thừa phát xuất từ nền 
văn học rất đồ sộ, vốn được biên soạn chừng hơn 2000 
năm, phần lớn là tiếng Sanskrit, còn có một số bằng 
tiếng Tây Tạng, tiếng Hán và ngôn ngữ vùng Trung Á. 


' Achilles: n. Anh hùng trong thiên sử thi /!ađ của Homer. Trong 
cuộc chiên tranh Trojan. BỊ giêt chêt khi bị thương ở gót chân. 
(Thân thoại Hy lạp.) 
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Dù rất nhiều kinh Đại thừa đã bị mất, nhưng khối lượng 
của những gì còn lại quá không lỗ đến nỗi chưa có 
người nảo đã đọc hết được. Quan điểm của chúng ta về 
để tài nầy, do vậy còn phải thăm dò, và những khám 
phá trong tương lai có thể buộc phải duyệt xét lại. Văn 
hệ nầy rơi vào ba loại chính-Kinh, Luận ($ãstra) và 
Tamira (chú/nghi quỹ). Kinh là văn hệ có căn cứ đích 
xác nhất, và không một đệ tử nào của Đại thừa muốn 
khước từ một cách công khai điều gì có trong kinh. 
Tính chất xác thực của Luận tạng thì hạn chế hơn, và 
nso chỉ ràng buộc trong những thành viên của các 
trường phái triết học mà chúng đại biểu; còn văn hệ 
thuộc về 7amra thì hạn chế hơn, sự phân loại của nó bị 
giới hạn trong vải người thành thạo của một hệ phái 
Mật tông. 


Kinh khẳng định là những lời dạy của chính Đức Phật, 
và trong Kinh luôn luôn nêu ra ngay lúc mở đầu nơi 
chốn chính xác, hoặc là ở nhân gian hoặc ở trên cung 
trời, nơi được tin răng Đức Phật đã giảng nói bộ kinh 
đặc biệt nầy. Trong trường hợp kinh điển Đại thừa, 
được kết tập lại hơn 5 thế kỷ sau khi sự kiện nhập diệt 
mang tính lịch sử cảu Đức Phật, đây dĩ nhiên là tưởng 
tượng có hiện ý. Nếu một sử gia được yêu cầu phải định 
nghĩa một bộ kinh, có lẽ họ sẽ nói rằng đó là một tư 
liệu ân danh, thường được sưu tập một cách tinh vi qua 
nhiều thế kỷ, vốn nó phải có ý nghĩa không bị tranh cãi 
hay phân chia tác phâm. Tốt đẹp nhất trong tất cả kinh 
điển Đại thừa là Kinh Diệu pháp liên hoa, một bộ kinh 
của năng lực thần thông và trang nghiêm kỳ diệu. Có 
vải bản dịch của người Châu Âu, nhưng không có bản 
dịch nào thậm chí chính xác được một chút. Bộ kinh 
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truyền đạt tri thức lớn nhất là những bộ Kinh thuộc hệ 
Bát-nhã. Trong đó chúng ta có chừng 30 bộ đã được 
duyệt xem lại, được biên soạn trong tiễn trình chừng 6 
hay 7 thế kỷ. Nhiều Kinh khác còn được lưu giữ, vải 
trăm bộ như vậy, nhưng ít có điểm đặc biệt đề liệt kê 
thêm. Sự phát triển, liên tục, chậm và đo lường được 
của tạng Kinh này khiến cho nó có vẻ là chỉ công trình 
của con người hơn, và một số vẻ oai nghiêm của nó vẫn 
còn được cảm thấy ở Nhật Bản, Tây Tạng, và thậm chí 
ở Châu Âu. 

Luận ($ãstra) là một chuyên luận được viết bởi một 
người nổi tiếng, hoặc là trong hình thức luận giải một 
bộ kinh, hoặc là trong hình thức nột bộ sách giáo khoa 
có hệ thống. Khi tôi nói “một người nồi tiếng, đĩ nhiên, 
không có nghĩa là tôi không biết đến tác giả thực sự, mà 
chỉ là gán cho một vải vị bác học trong “giáo đoàn.” Vì 
có một khuynh hướng đơn giản hoá vấn đề bằng cách 
quy tác phẩm của nhiều tác giả vào cho một vải tên tuổi 
lớn. Bốn tên tuổi lớn nhất lả, Long Thụ và Thánh Thiên, 
khoảng chừng vào năm 150 stl., và Vô Trước và Thế 
Thân, khoảng chừng vào năm 400 stl. Hai vị trước là 
người sáng lập trường phái triết học Trung quán, trong 
khi hai nhân vật sau là khai sáng trường phái đối thủ là 
Du-già hành tông. Hai trường phái này. thường tham gia 
vào những cuộc tranh luận, và tác phẩm của tác phẩm 
nây không có giá trị đối với tác phâm kia. Thắm quyền 
có giới hạn của “vị bác học trong giáo đoàn" dựa trên ba 
yếu tố: đời sống thánh hạnh, bác học, và sự kích thích 
trí huệ qua hình ảnh chư Phật hay chư Bồ-tát huyền 
thoại. Năng lực thần thông diệu dụng, dù đáng ao ước, 
tuyệt đối là không cần thiết. 
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Kinh và Luận là những tư liệu chung thích nghi cho mọi 
người quan tâm đúng mức để đem lại kết quả cho họ. 
Ngược lại, 7ara là tạng bí mật, chỉ được trù định 
trước dành cho ít người đã được chọn lựa, những người 
đã được truyền phép điểm đạo riêng, hay được truyền 
phép quán đảnh (consecrated), bởi một bậc Đạo sư điểm 
đạo hay Guru.' Để cho những người chưa được điểm 
đạo vào trong bí mật của họ là một tội không thể tha thứ 
được. Để ẩn giấu hiệu quả hơn nội dung của họ đối VỚI 
người ngoài, họ vận dụng sự huyền bí một cách cần 
trọng và ngôn ngữ ân mật. Nếu không có giải thích 
bằng lời của các bậc đạo sư điểm đạo thì chúng thực sự 
vô nghĩa, và không tiết lộ một điều gì quan trọng cả. 
Tanfra cho những chỉ dẫn ban đầu cho sự thực chứng 
các pháp tu tập Du-già (Yoga). Chúng được biên soạn 
phong phú vào khoảng từ năm 500 trở đi, và chúng ta 
có đến cả hàng ngàn trang. Nghiên cứu có tính lịch sử 
mới vừa được bắt đầu, và do người bên ngoài không có 
được đầu mối để lần vào trong ý nghĩa của chúng, hằng 
ngàn hằng ngàn trang đây dẫy những câu như “rùa vũ 
trụ-cosmnic tortoIses”, “thiên cầu-sky dogs”, hoặc là chư 
thiên mặc “áo lông” hay 'da hồ, sông trong “thiết thành” 
hay “pháo đải bằng đồng,” và “năm một cái đỉnh ba màu 
đen với bốn cái đầu dính trên đó và trái tim rỉ máu, ở 
đó, hai con rắn độc màu đen đang hút máu." (xem R. de 


! Đạo sư šŠ Ílh; S: guru; T: lama; cũng có khi được dịch theo âm 
Hán Việt là Cổ-lỗ, nghĩa là Sư phụ, vị thầy dạy đạo. Theo một ý 
nghĩa riêng biệt nên dịch chữ Ơuzw là Chân sư = Éïñ), nếu hiểu 
Chân sư ở đây đồng nghĩa với một vị thầy có đầy đủ những khả 
năng, thích hợp cho những môn đệ khác nhau, có thể nói là tuỳ cơ 
ứng biến, tuỳ chứng phát dược. 
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Nebesky-WojJkowItz, Oracles and Demons oƒ Tibelt, 
1956). Chúng ta làm gì với tất cả các điều ấy? Trong 
mong muôn gây sửng sốt giới ngoại đạo của họ các tác 
giả Tanrra đã thiên vê cách dùng ngôn ngữ có tính gợi ý 
tục tấu và giới tính. Lại nữa chúng ta đang ở chỗ không 
biết câu nói đùa cuả họ có nghĩa là gì. Chúng ta có thể 
tưởng tượng được, đưa ra một trường hợp tương đương, 
một nhà nhân loại học nhiệt tâm người Nhật Bản vào 
năm 3242 stl. (src) trầm tư về một mâu thông tin được 
chọn lựa về một loài chim (ormithological) mà ông ta đã 
tìm thấy trong bức thư của một chiến binh người Anh 
năm 1942, “Hai con chim hồng tước đi vào trong biến, 
và bốn bộ ngực màu xanh lại hiện ra.` Một vải kiến thức 
vỡ lòng về quân đội Anh quốc chăng bao lâu cho anh ta 
biết ý nghĩa câu đó. Trong sự thiếu vắng, chắcd anh ta 
sẽ phải có phương kế để đoán đại, chăng có gì nhiều để 
tiếp tục nữa. Phần lớn những từ dùng trong 7amra có 
thê tìm thấy trong từ điển của chúng. ta nhựng khi ấy 
không không giúp gì nhiều để biết rằng “con cá trích 
đỏ” chính là “cá hồng.” Vào ngay lúc đó, chúng ta có thê 
hình thành vài ý niệm về nguyên tắc chung của Tzr4, 
dù chỉ tiết cụ thể hoàn toàn đã quá lỗi thời với chúng ta. 
Thâm quyền của 7zwra thường phát xuất từ Đức Phật 
huyền thoại, người tương truyền đã thuyết giảng về thần 
chú trong quá khứ lâu xa cho vài nhân vật huyền thaọi 
khác, người đã truyền thần chgú ấy cho đạo sư loài 
người, đại biểu cho sự khở đầu của dòng rất dải gồm 
những vị Đạo sư (Guru) điểm đạo, các Guru nầy đã 
truyền trí huệ bí mật cho từ thế hệ nây đến thế hệ khác. 


Đến đây chấm dứt phần khảo sát về nguồn gốc văn tịch. 
Thêm vào đó, chúng ta có thê rút ra nhiêu thông tin từ 
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vô số tác phẩm nghệ thuật diễn đạt tinh thần giáo lý một 
cách chính xác vả ấn tượng. Tác phẩm nghệ thuật Phật 
giáo cho phép phạm vi nhỏ gợi cảm hứng sáng kiến 
riêng cá nhân người nghệ sĩ. Các hình tượng quá linh 
thiêng là vì vậy, nó được hỗ trợ dù không thoả đáng 
qua thiền định cũng như nguồn tích trữ của năng lực 
siêu nhiên. Chúng được làm ra theo định hình tính vị 
của các học giả và huyền bí, điều mà nghệ sĩ chỉ đầu tư 
với một dạng hữu hình. Về phương diện thần thoại và 
nghi lễ thuộc Đại thừa, các tác phẩm nghệ thuật nầy có 
thê dạy cho chúng ta rất nhiêu. 


Đại thừa trước hết là phương thức sống, với một ý 
tưởng rõ rảng về tâm linh viên mãn và các giai đoạn 
đưa chúng ta đến đó. Thêm vào nữa, nó đưa ra rất nhiều 
ý niệm huyền học và học thuyết bản thể luận 
(ontology). Cuối cùng, trong nỗ lực tự giữ chính mình 
chống lại ảnh hưởng thù địch, họ lên danh sách sự hộ trì 
của các nữ thần và các năng lực huyền bí. Đây là ba 
phương diện của Đại thừa mà chúng ta bây giờ sẽ khảo 
sát từng điều một. 


Lý tưởng Bồ-tát 


Sự sáng tạo lý tưởng Bồ-tát và sự ra đời giáo lý tánh 
không ($ũnyat8) là hai đóng góp to lớn mà Đại thừa đã 
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cống hiến cho tư tưởng nhân loại. Trong khi tư tưởng 
tánh không ($ũnyatã) đã chứng tỏ một nguồn không bao 
giờ cạn cho sự hấp dẫn nhiều thế hệ học giả và giới trí 
thức, đó là “Bồ-tát đạo mà Đại thừa có được nhờ vào sự 
thành công của nó như là một tôn giáo, và nó chứng tỏ 
khả năng thay đổi chính kiến của toàn vùng Trung Á; 
và phía chiến thắng, trong một lúc, có nhiều tín đồ hơn 
mọi tôn giáo khác. Ở đây là hình ảnh của một con người 
lý tưởng, người có thể khuây động tâm tư của mọi giới, 
dủ giảu hay nghèo, có học hay mù chữ, mạnh hay yếu, 
tăng sĩ hay cư sĩ. Đều có thể dễ dàng chiếm được sự 
thán phục của họ, vì nó phản ánh những gì tốt đẹp nhất 
bên trong con người. Lý tưởng Bồ-tát cũng trở thành 
nên tảng cho hoạt động trung gian, vì nó có thể được 
điều chỉnh cho vô lượng sự khác nhau của hoàn cảnh 
con người. Phát xuất bằng sự nhiệt thành hy sinh, với 
mọi tải ba tháo vát biện luận và đây tinh thần tao nhã 
trong nghệ thuật, lý tưởng Bồ-tát đã là một trong những 
ý niệm có sức thuyết phục mạnh mẽ nhất trong tư tưởng 
Á đông. Quá hấp dẫn đến nỗi năng lực của nó, thậm chí 
như các trường phái Tiểu thừa cũng sẵn sảng kết hợp 
với lý tưởng Bồ-tát vào trong hệ thống giáo lý của 
mình trong một mức độ nào đó. Thế thì “Bồ-tát- 
Bodhisattva” là gì? Tốt nhất trước hết phải giải thích từ 
thuật ngữ Sanskrt, Bodhi có nghĩa là “giác ngộ- 
enlightenment” và sz/fva có nghĩa là “hiện hữu-being` 
hay “yếu tính-essence.` Do vậy, một Bồ-tát là một 
người từ trong yếu tính hiện hữu của mình, thúc đầy bởi 
khát khao đạt được giác ngộ-là trở thành Phật. Tuy với 
dự hướng thành Phật, nhưng để giúp mọi chúng sinh 
khổ đau, lòng vị tha của Bỗ-tát đã trì hoãn lỗi vảo niết- 
bàn an lạc và thoát khỏi thế giới luân hồi sinh tử nầy 
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cho riêng mình. 


Từ góc cạnh khác, một Bồ-tát được biết có hai động lực 
trội vượt-từ bi và trí huệ. Tâm từ bi chi phối mọi công 
hạnh của ngài hướng đến chúng sinh thân thuộc của 
mình, trí huệ là quan niệm về Thực tại (Reality). Giáo 
lý Đại thừa về tâm từ bi là rất dễ, còn về trí huệ thì khó 
hiểu hơn. Mọi người lắng nghe một cách hài lòng khi 
nói về họ, nhưng sẽ chán ngay khi cảm thấy mình bị lơ 
đi. Thế nên chúng ta bắt đầu với tâm từ, để dành trí huệ 
cho phần sau. 


Đạo Phật như đã được biết đến, xem sự khác nhau giữa 
loài người và súc vật là không quan trọng, và tâm từ bị 
bình đẳng, trong mọi trường hợp, nên trải rộng ra cho 
tất cả. Kính trọng đến từng chi tiết đến đời sống và 
phâm tính, cho quyên lợi và ước nguyện của mọi loài 
chúng sinh là bốn phận cơ bản đầu tiên và cuối cùng 
của Bỏ-tát. Trong cuộc tranh luận với Học giả Saskya 
với Đại sư Tông-khách-ba vảo năm 1400 stl., đối thủ 
của ngải, có lẽ do đãng trí, đã nghiền con rận giữa móng 
tay của ông ta. Tông-khách-ba ngắt lời ông ta. Ngài nói 
rằng, “Trong khi chúng ta đang ở đây tranh luận về 
những điều siêu hình học thâm thuý khó hiểu, tôi nghe 
lời than van rên rỉ của một sinh vật nhỏ bé đáng thương 
vang trên không trung!" Học giả Saskya phải lùi lại phía 
sau rất nhiều bởi sự quở trách đã khiến cho chiếc mũ 
của ông ta phải rơi xuống, ông ta bối rối rời khỏi lều 
trại, và phần chiến thắng được dảnh cho Đại sư Tông- 
khách ba và “Hoàng mạo phái của sư.” (R. 
Bleichsteiner, Die gelbe Kirche, 1937, p. 84). Tương tự 
như vậy, hoàn toàn thông thường khi Bồ-tát hy sinh 
thân mạng mình cho loài vật. Khi còn là Thái tử ở thành 
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Ba-la-nai (Benares), vị Bồ-tát mà sau nây trở thành Đức 
Phật Cồ-đảm (Gautama) đã quang mình trước cọp mẹ 
sinh năm cọp con đang đói kiệt sức. “Nhưng cọp mẹ 
vẫn không làm gì cả. Bồ-tát thấy vậy biết cọp mẹ quá 
yếu không thể nhúc nhích được. Vì là người nhân từ, 
ngài không mang dao kiếm bên mình. Do vậy, ngài cắt 
họng mình bằng thanh tre nhọn và té xuống gân bên cọp 
mẹ. Nó mới để ý thấy thân mình phủ đầy máu, và kịp 
thời nó ăn hết thịt và máu, chỉ để lại xương. ˆ(SưyaJna- 
prabhasoftama-sufra, J. Nobel biên tập năm 1937, p. 
214). Trong một ngày lễ khác, khi làm vua ŠSibi, Bồ-tát 
đã chuộc con bồ câu bằng cách đổi một tảng thịt từ thân 
mình cho con chim diều hâu đã bắt được chim bồ câu. 
(E. Lamotte, Đại Trí độ luận — Le Traié de la grande 
Vertu de Sagesse, 1944, vol. L, pp. 255-6). Niềm thông 
cảm nây đối với mọi loài chúng sinh, bắt luận là ai, rất 
giống như tinh thần “tôn trọng sự sống' của Bác sĩ 
Schweitzer, mà như tôi đã đọc được cách đây khá lâu, 
ông ta trải rộng đến “con linh dương, chim bồ nông, 
kiến, muỗi, sâu bọ, và thậm chí đến vi khuẩn hình que 
baciHli.` Ngay cả vị sinh vật cũng đã có trong tâm niệm 
của tăng sĩ Phật giáo, họ được đặc biệt lưu ý không 
được sát hại các loài sinh vật mắt thường không thấy 
được đang lúc nhúc trong nước và trong không khí. 


Và không chỉ các loài chúng sinh giống như vậy không 
thích khổ đau, mà chúng còn có khả tính giác ngộ. Mỗi 
mỗic đều có khả năng thành Phật. Ân dấu trong, mỗi 
loài chúng sinh, có trong dạng phôi bào những yếu tố 

cần thiết cho sự chứng đắc giác ngộ. Thế nên “Con 
đường dẫn đến Phật quả đang mở ra cho tất cả mọi 
loài. (Buddhist Texts, p. 183). 
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“Ngay cả trong loài vật, tính cách của một vị Phật cũng 
nên được thấy rõ, dù nó bị che đậy bởi dấu tích của vô 
vàn nhiễm ô.°(Buddhist Texis, p. 183). Đến ngày những 
nhiễm ô ngẫu nhiên này sẽ hết, phút chốc chúng được 
thấy là không thực thì chúng sẽ khiến cho nhiễm ô ấy 
tan biến tất cả, lúc đó, Phật tính tự hiện. lộ trong tràn 
ngập vẻ huy hoàng. Một phần nhỏ thiêu số trong những 
người Đại thừa, đó là sự thực, tuyên bố rằng có một số 
người được gọi là Nhất-xiên-đề,' là hạng người bị loại 
trừ khỏi sự giác ngộ. Mà đa số lấn át hăn đã phản đối 
thuyết đị giáo nầy vốn đã len vào từ thuyết Gnosticism.? 


' Nhất-xiên-đề: — lỗ] ÿ; C: yïchăntí; J: issendai; S: icchantika. 
Dịch âm từ tiếng Phạn ?cchamika; dịch ý là Đoạn thiện căn Ê lNU 5 
‡E), là người phá bỏ mọi căn lành của mình, hoặc Tín bất cụ túc 
(5 Z BH ##), là người không có đủ niềm tin vào Phật pháp. 
Người đã tiệt đoạn những căn lành và vì vậy, khó được cứu độ. 
Dù họ có tu tập tinh cần đến mức nào, họ cung không thể nào đạt 
giải thoát. 
Thuật ngữ icchan nguyên đề cập đến người thường có tâm trạng 
ham muốn dục lạc. Ở Ấn Độ, từ nầy đề cập đến những người theo 
chủ nghĩa hưởng lạc hoặc là những kẻ ham muôn đời sông thế 
tục. Trong Phật pháp, từ nầy nói đến những người thiếu những 
nhân duyên tu tập căn bản để thành Phật. Giáo lí này do Du-già 
hành tông chủ trương. Các tông phái Phật giáo khác như Thiên 
Thai, Hoa Nghiêm phản bác thuyết này, cho rằng tất cả mọi 
chúng sinh đều có thể thành Phật. Thuyết nầy trở thành đầu mối 
cua những cuộc tranh luận trong giới Phật học Á Đông Sau này 

? Gnosticism n. giáo lý cựu Cơ-đốc giáo nhắn mạnh rằng sự cứu 
độ có được bằng tự học hỏi chân lý tâm linh để giải thoát con 
người khỏi thế giới vật chất; khuynh hướng tín ngưỡng chấp nhận 
ønosis như là cách thoát khỏi yếu tố tâm linh của con người. 
Gnosfic: phái trực quan hay Duy trí. 
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có lẽ là từ Bái hoả giáo,' và đưa ra lập trường của mình 
rằng mọi sự sống hữu cơ đều có trong chính nó không 
sớm thì muộn khả tính đạt đến giác ngộ . Thế thì, ai 
“dám cả gan cản trở con đường hướng thượng của 
chúng?" 

Đó chính là tâm từ bi của Bồ-tát, là ý nghĩa của “lớn”, 
có nghĩa là vô hạn, không bờ mé, và không phân biệt. 
“Ngài phát ra tâm đại từ đại bi đến tất cả mọi chúng 
sinh, vả ngải phát nguyện, “Ta sẽ trở thành kẻ cứu độ 
của chúng, ta sẽ giải thoát chúng khỏi mọi khổ đau.” 
(Buddhist Texís, no. 124). 


' Manichaens: Ma-ni giáo. Đạo thờ lửa, xuất phát từ nước Ba tư 
(Persia) 
132 


Èk.. Conze 


Hay đây chính là điều mà ngài Tịch Thiên,' nhà thơ vào 
thế kỷ thứ VII đã diễn tả: 
Công đức tôi đạt được bằng những hành vi đạo đức này, 
nguyện rằng sẽ khiến cho tôi 
Có thể hoàn toàn an ủi cho nỗi khổ của mọi chúng sinh. 
Là thuốc thang cho người bệnh, Tôi sẽ là người trị liệu 
và là người săn sóc, 
Cho đến khi căn bênh kia không còn là điều để nhớ đến 
nữa. 
Bằng mưa rào của thức ăn và đồ uống, tôi sẽ giải trừ nỗi 
khổ do đói khát; 
Trong sự khan hiếm ở tận cùng kiếp sống, tôi sẽ hoá 


' Šãntideva: Tịch Thiên đã %; S: §ãntideva; Cao tăng thuộc phái 
Trung. quán. Truyền thuyết cho rằng Sư là một vương tử miền 
Nam Án Độ, sống trong thế kỉ thứ 7, 8, và hoạt động tại viện Na- 
lan-đà. Sư là tác giả của hai tác phẩm quan trọng là (Đại thừa) 
Tập Bồ-tát học luận (s: §iks ãsamuccaya) và Nhập bô-đề hành 
luận (bodhicaryävatãra). Một tác phẩm thứ ba cũng thường được 
nhắc đến là Tập kinh luận (s: sitrasamuccaya) đã thất truyền 
(theo Thánh Nghiêm thì được dịch ra Hán ngữ dưới tên Đại /hừa 
thật yếu nghĩa luận). Nhập bô-đề hành luận rất thông dụng trong 
Phật giáo Tây Tạng, là kinh điển giáo khoa. 

Nhập bồ-đề hành luận trình bày các bước tu học vị Bồ Tát, từ lúc 
phát Bồ-đề tâm (bodhicitta) cho đến lúc đạt trí Bát-nhã (prajñã), 
dựa trên Lục độ (pãramitä). Nhập bồ-đề hành luận là tác phẩm 
nhằm hướng dẫn cho Cư sĩ hay người mới nhập môn. Tịch Thiên 
giảng giải trong tác phẩm này hai phương pháp nhằm giúp vị Bồ- 
tát tương lai nhận biết tại sao mình lại cứu độ cho người và xuất 
phát từ đó các hành động cần thiết. Một mặt hành giả phải tu học 
phép quán chiếu nhất thể giữa mình và người (parãtnasamaia), 
mặt khác phải học phéy hoán đổi mình và người 
(parãtmaparivartana, xem thêm Bắt hại) giữa, tức là đặt mình 
vào địa vị của chúng sinh để thấu rõ tâm trạng của Hữu tình (s: 
sattva). 
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thành thức ăn uống. 
Và vì mọi nhu câu, tôi sẽ là cội nguôn giàu sang hoàn 
toàn không bao giờ chấm dứt, Ộ Ộ 
Phụng sự chu đáo cho mọi nhu câu của họ được đây đủ. 
Chẳng kế gì thân mạng tôi, tất cả của cải, tất cả công đức 
mà tôi đã thủ đắc hay sẽ thủ đắc, l 
Tôi xin từ bỏ không chút không chút mong câu lợi lạc 
cho riêng mình đề thăng tiến sự lợi lạc cho những người 
khác. 
(Buddhist Meditaion, p. 59.) 
Trong thời hiện đại, trong khi có sự phản nàn về khuynh 
hướng Đại thừa là cường điệu, thật có sự ca ngợi mối 
quan tâm của mình đến lợi lạc cho người khác. Nhưng 
có điều khó nhất để làm được là tâm từ bi không thể 
nào đứng vững chỉ bằng một chân, không thể làm việc 
nây nếu không có sự trợ giúp của trí huệ, nên các vị Bồ- 
tát, thay vì làm việc lợi ích mọi lúc, các ngài phải tiếp 
tục thúc đầy mình tiến xa hơn đến mục tiêu xuất thế của 
Giác ngộ. 
Thế thì điều gì là tâm từ bi của Bồ-tát? Đó là ước 
nguyện không vị kỷ khiến cho người khác được an vui. 
Nay nó là: 
I. Không biết rõ ràng điều gì lợi lạc cho người khác, 
2. Cũng không biết tính tự lợi rõ ràng phải tránh xa. 
1. Để làm cho người khác an vui, mình phải có khái 
niệm điều gì làm cho họ được an vuI. Vốn đã có tính dại 
đột, người khác không phải luôn luôn có được sự am 
hiểu về điều đó. Dù con rận không bị nghiền nát, nó vẫn 
tiếp diễn cuộc đời một con rận. Dù con cọp được cho 
ăn, nó vẫn chỉ là con cọp. Và như thế. Ngay khi chúng 
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ta bắt tay vào những chỉ tiết thực tế, chúng ta mới thấy 
khó quyết định cái gì là tốt cho những người khác, và 
cái gì thực sự lợi lạc cho họ. Phải chăng, chăng hạn, đó 
là hành vi nhân từ khi giết một con thú đang đau đớn, 
hay cho kẻ lang thang một ly rượu? 


Nhưng đây chỉ là những vẫn đề tương đối vặt vãnh đi 
liền với lý lẽ nguy biện về tình thương. Còn nhiều 
những khó khăn căn bản sinh khởi từ thực tế là điều tốt 
nầy có thể là kẻ thù của một cái khác. Điều thiện cao 
nhất được biết là món quà giáo pháp (Dharma). Trong 
trường hợp đó món quả từ những thứ khác, miễn là nó 
làm tăng trưởng lợi lạc cho con người ở thế gian, đều có 
thể cản trở sự phát triển năng lực tâm linh của họ, vì nó 
có thể trói buộc họ lâu hơn trong thế giới nầy vả gia 
tăng nỗi phiên muộn lo âu. Liệu chúng ta lúc đó có nên 
tăng cường làm lợi lạc vật chất cho họ hay không? 
Trong kinh điền Đại thừa chúng ta thấy rất nhiều sự 
hùng biện về vân để nây, nhưng những thành tựu thực 
tế của các quốc gia Phật giáo vân còn chưa đạt được 
mục đích. Điều nầy không có gì ngạc nhiên vì việc 
phụng sự xã hội không chỉ là vẫn đề của thiện ý, mà còn 
là hiệu quả của công việc. Trước sự ra đời của phát 
triển kỹ thuật tân tiến, không đơn giản khi chỉ cân 
phương tiện để sinh ra điều mà ngày nay gọi là “tiêu 
chuẩn đời sống” của người bình dân đến mọi mức độ có 
thê đánh giá được. Thái độ của chúng ta về những sự 
phát triển này không dễ xác định. Mặt khác tâm từ bi 
của chúng ta có lẽ sẽ khiến cho mình vui lòng khi nhin 
thấy mọi người trở nên ít nghèo nàn hơn, họ sống lâu 
hơn, bệnh tật của họ được chữa trị bằng sự tận tâm và 
phương tiện đầy đủ, công lý được ban hành với tính 
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nhân bản rộng lớn hơn, v.v...Mặt khác, những lợi lạc 
nầy nhờ vào tô chức mang tính kỹ thuật của xã hội hiện 
đại, khiến cho kế đó đời sống tinh thần không thể nào 
đạt được. Bất luận câu trả lời như thế nào, rõ ràng chỉ 
băng trí huệ lớn mới có thể quyết định được thế tiến 
thoái lưỡng nan cho vấn đề này. 


2. Không chỉ là ảnh hưởng, mà còn là động cơ khi làm 
việc thiện lại là một vấn để nghiêm trọng khác. “Pừ 
thiện” đã bị rơi vào nhiều tai tiếng vì nó thường có động 
cơ từ một ý nghĩa sai trái, bởi ước muốn thương hại 
người nghèo, hay là mua đứt họ chỉ bằng vài mẫu bánh 
mì. Nếu những người khác vốn thường vô ân bạc nghĩa 
đối với những gì chúng ta đã làm cho họ, nếu họ ghét 
chúng ta vì những gì ta đã làm cho họ, hầu như là họ 
đang ở trong tình trạng hoàn toàn hợp lý vì có chút tiên 
liệu trước răng ban đầu chúng ta nên xem xét lại chính 
mình về những gì chúng ta đã làm, và họ chỉ vấn đề thứ 
yếu, hạ thấp họ chỉ còn là phương tiện hay chỉ là vật 
chất của tham vọng làm việc thiện của chúng ta. Lợi lạc 
của lòng bao dung đối với chúng ta không còn phải nghĩ 
ngờ. Chính lợi lạc cho người khác mới là vân đề. Ở 
mức độ cao của tâm thánh thiện mới cần thiết để làm 
việc thiện cho người khác mà không làm tổn thương 
hay kích thích thích họ. Chỉ với tâm thuân khiết mới có 
cái nhìn thiết yếu để quyết định điều gì là lợi lạc đích 
thực cho người khác, và chỉ lúc đó mới có động cơ 
thuần tịnh. Trong kinh điển, năng lực thực sự làm lợi 
lạc cho người khác được xem là rất cao và là đức hạnh 
hiếm có, là sự nở hoa tối hậu và vi diệu nhất của sự phát 
triển chín muồi trí huệ Bát-nhã. Cách đây 800 năm, 
Milarepa, bậc đại thánh tăng Tây Tạng, khi có đệ tử hỏi 
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ngài: “Chúng con có thê tham gia những bồn phận ở thế 
gian, một việc làm nhỏ, như làm lợi ích cho người khác 
chăng?” Milarepa trả lời: 


“Nếu không có chút nào tính tự lợi dính vào bốn phận 
đó, thì có thể được. Nhưng sự xả ly như vậy thực sự rất 
hiểm, nên những việc làm dự định đem điều tốt lành cho 
người khác ít khi thành công, nếu không hoàn toàn thoát 
khỏi tính tự lợi. Dù không mong cầu lợi lạc cho người 
khác, cũng khó cho những việc làm vì sự thích thú riêng 
của mình mà đưa đến sự thành công. Như thể một con 
người chết đuối đang cần sự giúp đỡ của người khác mà 
lại cố gắng cứu người khác trong cùng cảnh ngộ. Mọi 
người không nên nôn nóng và vội vã đặt cho mình việc 
cứu giúp người khác trước khi chính mình trực nhận 
Chân lý trong tính toàn diện của nó; nếu làm như vậy, sẽ 
giống như người mù dẫn người mù. Hễ còn bầu trời, thì 
chúng sinh còn mãi không hề cạn dứt để cho mình cứu 
độ; và đối với mọi người có được cơ hội cứu độ như vậy. 
Đến khi cơ duyên đến, tôi khuyến khích quý vị chỉ cần 
có một sự phát tâm, gọi là tựu thành Phật quả vì sự tốt 
lành cho mọi loài chúng sinh.” 


(W. Y. Evans-Wentz, T¡/bef% Œreat Yogi Miarepa, 
1928, p. 271). 


Đó là niềm tin chung nhất của đạo Phật răng cuộc sông 
bình thường là không thoả mãn và vô vọng, lộ rõ sự đau 
khổ triỀền miên, và trong mọi trường hợp đều là phủ 
phiếm, vì cái chết sẽ thôn tính ngay tất cả. Không có 
Pháp (Dharma), sẽ không có hạnh phúc nảo có thể tồn 
tại. Nhưng nếu quà tặng của Pháp là món quả cao nhất 
trong tất cả, thì mọi người phải có món quà đó của riêng 
minh để trao tặng cho người khác. Và cách duy nhất để 
có được là thông qua Giác ngộ. Vì nguyên do nầy mà 
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Bồ-tát ước nguyện đạt được giác ngộ viên mãn, được 
như thể các ngài mới thực sự có ích cho người khác. 
Và, dĩ nhiên, sự có ích của các ngài tăng trưởng khi các 
ngài cảng đến gần hơn sự Giác ngộ. 

Thể thì Giác ngộ này là gì, và bổ-đề, cái gì là mục tiêu 
tối hậu của công hạnh Bồ-tát? Đó là sự hiểu biết thông 
suốt và viên mãn về bản chất và ý nghĩa cuộc sống, 
năng lực để định hình chúng, phương pháp để chấm dứt 
chúng, và thực tại siêu việt chúng. Truyền thống Ấn Độ 
hoàn toản quen nhìn sự thành tựu cao nhất của con 
người trong nhận thức nội quán về Thực tại (Reality) 
vốn siêu việt cõi giới phù du nây, và tất cả các loài 
chúng sinh đều ở trong đó. Nhưng lúc ấy-có một vấn đề 
hạn định-người có nhận thức được về Thực tại nầy, vốn 
có nhiều điều thỏa đáng hơn mọi thứ mà anh ta thấy 
chung quanh mình, sẽ muốn rút ra khỏi và tránh xa sinh 
loại thân thiện với mình. Không còn tái sinh nữa, anh ta 
sẽ biến mất trong thế giới. Đo lường mối quan tâm về 
thế giới bằng chiếc đũa thực tại chân thật, anh ta không 
thê xem chúng một cách quá nghiêm túc. Nhân tính sẽ 
xuất hiện với anh ta như là một khối phi thực thể 
thường chăng phiên lòng điều gì nói riêng. Đây là điểm 
quan trọng đặc biệt trong đạo Phật, thường luôn luôn 
dạy rằng con người chẳng phải là con người “thực,” mà 
chỉ là hình tượng mà chúng có được, trong khi đó từ 
thực tế nghiêm ngặt, chúng vốn là vô tự thể (non- 
entites). Các nhà Đại thừa đồng ý ý rằng không có nghĩa 
là tự động kế thừa mong muốn giúp ích người khác. 
Trong sô những người đã giác ngộ, được phân thành 
bốn hạng, hai hạng xem việc giúp người khác là không 
đáng kể, trong khi hai hạng kia có làm. Và mặc dù các 
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nhà Đại thừa khăng định rằng con người phải đạt đến 
mục tiêu băng nhiêu phương tiện khác nhau, họ vần 
xem hạng người vị tha là siêu việt hơn những hạng 
khác. 


Những người “giác ngộ' tự lợi trước hết là A-la-hán hay 
“Thanh văn-Disciples,` người được xem là đại biểu cho 
lý tưởng Tiểu thừa (Hinayäna), và là những người lánh 
xa mối quan hệ với thế giới, đắm mình trong sự giải 
thoát riêng tư của mình. Và thời đó có Bích chi Phật 
(Pratyekabuddha). Các ngài khác với hàng A-la-hán, vì 
không nhờ vào lời dạy của Đức Phật mà các ngài vẫn 
đạt được Giác ngộ, nhưng họ giữ sự hiểu biết ây cho 
riêng mình mà không truyền đạt cho người khác. 


Hạng vị tha là chư Phật và Bồ-tát. Trí huệ viên mãn là 
thuộc tính hàng đầu của chư Phật, là điểm đặc biệt của 
tính giác ngộ của các ngài. Đức Phật là bản chất của đạo 
Phật trong tất cả mọi hình tướng như là người sáng lập 
bảo đảm chân lý và niềm tin vào giáo lý bởi thực tế ngài 
là bậc “giác ngộ viên mãn.” Đó là luôn luôn nhất trí rằng 
ngải biết mọi loài đều cần được cứu độ, chính ngải cũng 
như mọi loài khác, do vậy nên trong những vấn đề tâm 
linh, ngài là người dẫn đường chắc thật và không thể Sa1 
lầm. Đại thừa bấy giờ tuyên bồ rằng ngải còn biết tất cả 
những việc khác, rằng ngài là bậc nhất thiết trí trong ý 
nghĩa toàn diện của thuật ngữ. Nhưng vì nó là một trong 
những tính chất riêng biệt của trí huệ Phật mà trong đó 
chủ thê đồng nhất với đối tượng, thực tế ngài biết tật cả 
mọi hiện tượng hiện hữu, hàm ý rằng ngài cũng là mọi 
hiện tượng đang hiện hữu. Theo đó, Đức Phật trở nên 
đồng nhất hoặc là với Tuyệt đối, hoặc là với toản thê 
hiện hữu, với toàn thể các hiện tượng vả trong mọi lúc. 
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Đó chỉ vì ngài đã siêu xuât từ mọi hiện tượng, Đức Phật 
đã xả ly hêt mọi dâu tích của một cái ngã phân biệt, và 
đã đạt đên cái ngã viên mãn và hoàn toàn tịch diệt. 


Chúng ta có thể tin chắc vào tính vô ngã của Đức Phật 
được nhận thức qua cách nây. Nhưng khi Đại thừa tiêp 
tục nói răng Đức Phật-nhât thiệt trí, như thật-cũng có 
nghĩa là hoàn từ toàn bị, chúng ta vẫn còn một chút hoài 
nghi. Trong nỗ lực nhân cách hoá Đức Phật, các nhà 
Đại thừa gọi ngài là “Cha” của tât cả các loài không 
được cứu giúp và đau khô, nhưng thuộc tính nây không 
bao giờ hoàn toàn có trong đời sông. Matrceta, một nhà 
thơ Đại thừa vào thê kỷ thứ II đã có bải thơ nây nói về 
tâm từ bi của Đức Phật: 

Điều Øì tôi sẽ tán thản trước tiên, ngài hay tâm đại từ, 

điều gì lưu giữ ngài 

Quá lâu trong luân hồi, dù ngài biết rõ đó là sai lầm? 

Tâm từ của ngài, khiến thả lỏng dây cương, làm cho 

ngài vượt qua thời gian 

Trong đám đông, khi niêm an lạc của sự ẩn dật đã quá 

nhiều cho vị giác của ngài. 


(Buddhist Texts, p. 192.) 


Câu đầu của bài thơ nây nói đến Đức Phật khi ngài là 
một vị Bồ-tát, câu thứ nhì nói đến 45 năm ngài giảng 
pháp trên thế gian sau khi ngài Giác ngộ. Đó là, tuy thế, 
tâm từ của một Đức Phật sau khi ngài viên tịch, sau khi 
ngài nhập cứu cánh niết-bàn, điều dường như luôn luôn 
vừa đủ để đáng tin. Ban đầu, trước cả truyền thống Đại 
thừa, Đức Phật sau khi nhập niết-bàn được quan niệm 
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như là hoản toàn văng bóng hắn ở thế gian này như mọi 
người đều nghĩ, và không ai còn quan tâm đến điều đó 
nữa. Không có một lực lượng tài tình khéo léo nào có 
thể hoàn toàn dời hắn đạo Phật khỏi vị trí ban sơ, và 
thực sự ghép tâm từ vào cho Đức Phật, người đã “đi xa.” 
Trong khi có thể thấy được rằng việc giúp cho chúng 
sinh bằng quà tặng Pháp vi diệu, cảm xúc của lòng từ 
phải thể hiện là xa lạ đối với ngài. Những mối nghi luôn 
luôn tồn đọng trong điểm đó một phần là do bản thê 
siêu việt và chân thực Bất khả tư nghì của tất cả những 
gì liên quan đến Đức Phật. Mọi điều về ngải năm bên 
ngoài tầm mức kinh nghiệm trực tiếp của riêng chúng 
ta. Vì những con người ích kỷ và giới hạn như chúng ta, 
tâm bình thản và từ bi dường như không tương hợp với 
nhau, và chúng ta có khả năng chiêm nghiệm về điều đó 
trong tánh không ($ũnyatä), lòng từ phải biến mắt và trở 
nên không thể ứng dụng được. Nhưng thế thì loại ánh 
sáng nảo của lý lẽ chiếu vào vô ngã của chư Phật, 
những người tương truyền là có mọi trạng thái viên 
mãn-điềm tĩnh thanh thản, tâm từ vô hạn, và tánh 
không ($ũnyatã) viên mãn? Từ phương diện thấp kém 
của chúng ta, thế giới siêu việt của vô ngã tràn ngập với 
sự mâu thuẫn rành rành-nhưng chúng ta quy trách 
nhiệm đó về ai? 

Hàng Bồ-tát, mặt khác, gần chúng ta hơn trong tâm tính 
của các ngài, và các ngài rất cân trọng giữ việc tiếp cận 
với sự bất toàn bằng cách có cùng cảm xúc như con 
người, dù khác biệt với họ, những cảm xúc nầy không 
ảnh hưởng cũng chẳng ô nhiễm tâm các ngài. Không 
chỉ trở thành mọi thứ, Bồ-tát hoàn toàn không vượt ra 
ngoài pham vi nhận thức, và chúng ta có thể đánh giá 
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đúng răng, trong khi suốt đời chú ý vào sự siêu việt mục 
tiêu, họ lưu giữ suôt cuộc đâu tranh luôn luôn biệt vê 
tính đoàn kêt với tât cả sinh mạng ây, tương ưng với 
câu nói nôi tiêng: 
Có lẽ nào bạn hạnh phúc khi mọi sinh linh phải khổ? 
Bạn được giải thoát khi nghe toàn thế giới kêu than? 
(H. P. Blavatsky, 7e Voice oƒ Silence, p. 78.) 


Nếu một vị Bồ-tát muốn thành Phật, và nếu một Đức 
Phật được định nghĩa là tổng số của toàn thể mọi điều, 
thì khoảng cách giữa một người nhất định (given 
person) và cảnh giới của Phật quả sẽ dĩ nhiên là cảnh 
giới vô cùng lớn, gần như là vô hạn. Trong một đời 
không thể nào có thể vượt qua. Vô số đời có thê được, 
nhiều kiếp nhiều kiếp mới vượt qua được, trước khi một 
vị Bồ-tát đạt đến mục đích. Và lúc ấy-và điều nầy có 
chút nghịch lý—-chỉ một chướng ngại nhỏ tách biệt mình 
và chúng ta từ Phật quả, và đó là niềm tin vào một bản 
ngã, tin rằng mình là một cá thể riêng biệt, khuynh 
hướng thâm căn cô đế đắm mình trong cái mà kinh 
điển gọi là “tôi làm' và “cái của tôi làm.' Để trừ bỏ 
chính mình là một vẫn đề tối cao của hàng Bồ-tát, và 
thấy rằng điều này không phải là chuyện dễ làm. Vị ấy 
dùng hai loại đo lường để tháo gỡ chướng ngại này đối 
với Phật quả-tích cực hy sinh và phụng sự vị tha, dựa 
trên nhận thức băng nội quán vào vô tự tánh của ngã. 
Vấn đề sau là nhờ vào trí huệ, được xác định như là khả 
năng thể nhập thực tại chân thật, thể nhập “tự thể” của 
các pháp, với điều mà chúng đang là và băng chính nó, 
và duy trì sự cần thiết để hiển bày sự rỗng lặng tột cùng 
của cái ngã riêng biệt. Và sự phối hợp này hành động và 
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nhận thức nây luôn luôn đi cùng với nhau, và tương 
quan rất mật thiết với nhau. 


Sự hy sinh của hàng Bồ-tát là đề tài của rất nhiều câu 
chuyện có tính giáo dục. Bằng lối ví dụ, tôi sẽ kể lại 
chuyện Bồ-tát Thường đề (Ever-weeping) trước đã nói 
đến. Tôi sẽ liên hệ câu chuyện trong vải chỉ tiết và rộng 
lớn hơn trong bản dịch, vì nó có mọi đặc trưng tiêu 
chuẩn của một câu chuyện mang tư tưởng Đại thừa, và 
những minh hoạ trạng thái tâm lý Đại thừa đến hoàn 
hảo. Câu chuyện kế cho chúng ta biết Bồ-tát Thường đề 
đã tìm cầu Trí huệ Bát-nhã như thế nào, và cuối cùng, 
ngài đã tìm được như thế nảo, “vì ngài không bận tâm 
đến thân xác mình và không để ý đến cuôc sống riêng 
của mình.” Ngài đến gặp Bồ-tát Dharmodgata, người đã 
trả lời mọi câu hỏi của ngải, nhưng ngài cảm thấy rằng 
“có lẽ là không hợp lẽ khi đến với Bồ-tát bằng hai tay 
không. Thế nên Thường đề quyết định bán mình, ngài 
đến chợ, và rao, “Ai mua người? Ai muốn mua người?" 
Nhưng Ma vương, ác ma sợ Thường đề, nếu ngài thành 
công trong việc bán mình cầu pháp, vì yêu quý pháp mà 
làm như vậy để kính thờ pháp, lúc đó nhờ vậy ngải 
được Giác ngộ, và độ thoát mình và mọi người ra khỏi 
ảnh hưởng của Ma vương. Thế nên Ma vương khiến họ 
biến mắt đề chăng có ai nghe hay thấy được Bồ-tát. Lúc 
ấy Đề thích (Šakra), tổng quản các thiên thần, quyết 
định thử Thường đề, biến thành người trai trẻ nói với 
Thường đề răng cha anh ta cần một người hy sinh. “Tôi 
cân một trái tim người, máu và tuỷ xương.” Thường đề 
“tâm sẵn sàng với niềm vui” đồng ý ý và nói, “Tôi sẽ tặng 
cho anh thân mình, vì anh cân nó!” Rồi ngài lấy thanh 
gươm nhọn, cắt cánh tay phải, khiến cho máu chảy 
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thành dòng. Ngài cắt đùi phải, cắt thịt ra, và đứng dạng 
chân trên bờ tường để lóc xương.” Vua trời Để thích 
“lúc đó thu hình thanh niên trẻ lại, và bằng tướng Vua 
trời của mình đến trước Thường đề, tán thán tâm kiên 
định của ngài vả yêu cầu ngài chọn một ân huệ. Thường 
đề yêu câu được ban cho “pháp tối thượng của Đức 
Phật,” nhưng Vua trời Đế thích phải thừa nhận rằng 
điều nầy vượt trên sức lực của mình, và cầu xin ngải 
chọn yêu cầu khác. Thường đề đáp: “Đừng bận tâm về 
việc thương tôn thân tôi! Bây giờ tôi sẽ ráp lại toàn thân 
băng năng lực mâu nhiệm của tâm tìm câu Chân lý của 
mình. Nếu đúng thật là tôi đạt được giác ngộ viên mãn, 
nếu đúng thật chư Phật biết quyết tâm không gì lay 
chuyển nổi của tôi, thì thân này sẽ hoản lại như cũ!” 
“Chỉ trong phút chốc, nhờ năng lực chư Phật và nhờ vào 
tâm dũng mãnh hoàn toàn thanh tịnh của Bồ-tát, thân 
thể ngài hoàn lại nguyên ven như xưa, khoẻ mạnh và 
nguyên toàn.” Rồi câu chuyện tiếp tục kế bằng cách nảo 
mà Thường đề được tháp tùng bởi con gái người thương 
buôn và 500 thị nữ theo hầu đến yết kiến Bồ-tát 
Dharmodgata, ngài đang sống trong giàu sang và tráng 
lệ; làm sao mà ngài nghe được pháp, ngài đã bỏ 7 năm 
để trầm tư như thế nảo; và sau đó, khi ngài gặp được 
Bồ-tát Dharmodgata một lần, ngải hiểu ra rằng, “Ác ma 
đã làm biến mất không còn chút nước,` nó làm vậy đề 
ngăn không cho “bụi rơi xuống thân Bồ-tát 
Dharmodgata,` chúng phải rải mưa rào trên mặt đất 
băng máu; và như một phần thưởng, Thường đề có 
được hăng triệu lần nhập định, “thấy được chư Phật và 
Hiền thánh trong khắp 10 phương, khắp vô biên thế giới 
vây quanh bởi chúng hội Bồ-tát tuỳ tùng của các ngài.) 
Và từ đó trở đi, bất kỳ ngài tái sanh nơi đâu, luôn luôn 
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trong cùng sự hiện hữu và trong cảnh giới chư Phật. 
(Bát thiên tụng Bái-nhã ba-la-mát-đa, R. Mitra, biên 
tập, năm 1888, phâm. 30 và 31). 


Câu chuyện này không phải là theo khâu vị của thời đại 
bướng binh của chúng ta, họ sẽ lên án rằng nó có chút 
hoang đường, hết sức trẻ con và ra ngoài tiếp cận của 
xã hội hiện thực. Quả thực, đó thuần tuý là câu chuyện 
thần kỳ, biểu lộ hoàn toàn sự bất chấp ý nghĩa nền tảng 
và thế giới phảm tình này. 

Mọi chỉ tiết trong chuyện đó đều không thuộc về thế 
giới nây, việc khát ngưỡng quá mức về Pháp và những 
biểu tượng của Pháp, sự can thiệp những sinh thể huyền 
thoại như Ma vương và Đế thích, và còn phần lớn 
những niềm tin ngây thơ vào sức mạnh Chân lý. Về 
khuynh hướng tâm linh, tuy thế, nó minh hoạ sự kiện 
không thê lờ đi được điều kiện cho sự đạt được trí huệ. 


Sự thống nhất từ bi và trí huệ được thể hiện bằng lục 
độ, hay ba-la-máf-äa (paramira), “phương tiện nhờ đó 
chúng ta vượt qua bờ bên kia. Một người trở thành Bồ- 
tát khi họ trước hết phát nguyện đạt được giác ngộ tối 
thượng vì lợi ích cho toàn thể chúng sinh. Sau đó, cho 
đến khi thành Phật, anh ta trải qua nhiều kiếp trong khi 
thực hành Lục độ ba-la-mật-đa. Rất quan trọng trong ý 
niệm nầy là Đại thừa thường tự nhận mình là 'Cỗ xe 
của Lục độ ba-la-mật-đa.` Lục độ là: bố thí, trì giới, 
nhẫn nhục, tinh tân thiền định và trí huệ ba-la-mật-đa. 
Chính những thuật ngữ không thực sự tự giải thích 
được, nên cần phải có thêm vài dẫn giải. 

Trước hết, một vị Bồ-tát phải tu tập tâm bao dưng, với 
mọi thứ ngài có được, tài sản, gia đình, và thậm chí cả 
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thân mạng. Đạo đức có nghĩa là giữ giới luật, và Bồ-tát 
thà từ bỏ thân mạng mình hơn là vi phạm giới luật bằng 
nói dối, sát hại, trộm cắp. Đại thừa, khác biệt với Tiểu 
thừa, có nhiều điều để nói về kham nhãn, nhưng từ 
được dùng có ý nghĩa rộng hơn chữ chúng ta thường 
dùng. 'Kham nhẫnˆ bao hàm nghĩa đạo đức lẫn lý trí. 
Về mặt đạo đéc, nó có nghĩa là nhẫn chịu mọi khô não 
cũng như mọi hành vi xấu ác của người khác, không 
bao giờ cảm thấy có gì giận dữ, ghét bỏ hay bất bình. 
Về mặt tri thức, có nghĩa là nhẫn thọ, nhận biết mọi 
cảm xúc (emotional aCceptance), trước khi chúng ta 
hiểu biết đúng đắn về nó, về cái cảng không thê chấp 
nhận được, không thể tin được và khó có thể xảy ra của 
tinh thần bản thê luận (ontology) Đại thừa, như vô tự 
thể của các pháp, điều để lại cho chúng ta chăng có gì 
nhiều để sông với nó. Viên mãn trong Tỉnh tấn ba-la- 
mật-đa, Bồ-tát mặc dù sự chán nản và nhiều chướng 
ngại, nhưng tính kiên trì không biết mỏi mệt trong công 
việc, không bao giờ than vãn thất vọng hay mất tinh 
thần. Thêm vào đó, nghị lực của các ngài rất lớn đề các 
ngài không tránh né công việc, dù khó khăn đến mức 
nào, đù không thể làm được. 

Chúng sinh dù nhiêu đến chừng nào, tôi nguyện cứu 

độ hết! 


Phiên não dù vô tận đến cỡ nào, tôi nguyện đều 
đoạn trừ hết! 

Pháp môn nhiễu đến chừng nào, tôi nguyện đều tu 
học hết! 

Phật đạo không có gì sánh bằng, tôi nguyện chứng 
dạt được! 
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(Theo D. T. Suzuki, Manual of Zen Buddhism, 1935, p. 
4.) 


Tu tập định ba-la-mật khiến cho Bồ-tát có được sự 
thành thục trong chiêm nghiệm và thiền định “nhiều như 
cát sông Hằng.” Những điều nây hiển bày cho Bồ-tát 
khía cạnh mới của thực tại không bị nghi ngờ của hạng 
bình dân phàm tình, vả cùng lúc thuyết phục Bồ-tát về 
sự thiếu vắng vả không thực của mọi thứ chỉ là kinh 
nghiệm từ các giác quan. Trí huệ ba-la-mật-đa rốt ráo là 
khả năng nhận biết những sở hữu cốt yếu của mọi tiến 
trình và hiện tượng, mối liên hệ hỗ tương giữa chúng, 
điều kiện khiến cho chúng sinh khởi và hoại diệt, và 
tính bất thực tuyệt đối trong hiện hữu của chúng. Và 
đỉnh cao nhất là dẫn ngay đến tánh không (Sũnyatã), 
vốn là một và chính là Thực tại. 


Sáu ba-la-mật-đa được chỉ phối bởi trí huệ ba-la-mật- 
đa, chỉ riêng nó đủ tạo nên các yếu tố khác thành ba-la- 
mật-đa, hoặc là những công hạnh thực sự dẫn đến Siêu 
việt. Như người mù không thê tìm ra đường thì không 
thể vào thành phố được. Cho nên chỉ có trí huệ ba-la- 
mật-đa mới truyền đạt cho các ba-la-mật-đa khác một 
'bộ phận của cái thấy để cho phép chúng bước lên con 
đường đến nhất thiết trí và đạt được nhất thiết trí.” 
(As £ asãhasrikã VII 173). Vẫn đề không phải chỉ có 
những gì Bồ-tát làm, mà là tinh thần trong đó các ngài 
thi tác. Khi bố thí, ngải thường được khuyên răn răng 
không có niệm tưởng vê những gì mình cho, không để ý 
đến người mình cho, và, chủ yếu nhất là giữ tâm không 
khởi niệm răng chính mình là người cho. Tin chắc rằng 
với trí huệ ba-la-mật-đa để nhìn tính vô thực thể tuyệt 
đối, Bồ-tát sẽ không còn ý tưởng về mình, không còn ý 
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tưởng về người, và không còn ý tưởng về vật bố thí. 
(Buddhist Texfs, no. 131). Tương tự như vậy, không có 
năng lực trí huệ mạnh mẽ thì một số các đức tính nây, 
như nhẫn nhục, không thể nào được tu tập đến chỗ viên 
mãn. Trong Kinh Kim Cang, Đức Phật kể lại trường 
hợp khi ngài giữ tâm không bối rồi khi vua Ca-lợi (King 
of Kalinga) cắt xẻo thân ngải từng miếng thịt: 

“Chính lúc ấy Như Lai đã không khởi ngã tưởng, chúng 
sinh tưởng, sĩ phu tưởng (thọ giả— jiva samiñã) , bổ-đặc- 
già-la tưởng, mà cũng không khởi thụ tưởng hoặc phi 
thụ tưởng nào. Vì sao? Tu-bồ-để, nếu lúc ấy Như Lai 
phát sinh các tưởng như vậy thì lục đó Như Lai đã phát 
khởi tâm sân hận. ` 

(Kímmh Kim Cang-Ƒajracchediha prajñaparamiia, 
14e.) 


Chính tâm từ là khả năng cần thiết cho ba tầng bực của 
ba-la-mật-đa: trước hết Bồ-tát thương xót tất cả chúng 
sinh; rồi Bồ-tát nhận ra răng chúng thực chất là không 
tôn tại, và hướng tâm từ của ngài vào những sự kiện 
không bị ảnh hưởng bởi tình cảm con người vốn tràn 
ngập thế giới, cuối cùng, tâm từ vận hành trong cảnh 
giới mênh mông của tánh không (§ũnyat3). Hai giai 
đoạn sau không được chứng thực bởi kinh nghiệm hăng 
ngày của chúng ta. Tuy nhiên, không cần thiết phải ngớ 
ngân khi nói vê lòng từ “không có đối tượng-vô duyên 
từ, vì chúng ta biết về các cảm xúc khác vốn sinh khởi 
bên trong mà không có sự kích thích từ đối tượng bên 
ngoài. Dưới ảnh hưởng của sự gia tăng chất adrenalin,' 
con người rất đễ nồi giận, và lúc đó, anh ta sẽ tìm chung 





' Chất hocmon khiến cho máu bơm mạnh hơn 
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qaunh mình một vật để trút sự tức giận ra. Một người 
phụ nữ lớn tuổi không chồng thường có đây tình thương 
và dễ xúc động hơn là cô ta biết điều gì mình nên làm, 
và theo đó, cô ta sẽ không thanh thản cho đến khi nào 
cô ta tìm thấy có người nào đề cô ta ban ân huệ đó, dù 
đó chỉ là con mèo hay con vẹt. Tương tự, tâm từ của 
Bồ-tát phát xuất từ sâu kín trong tâm ngài, và từ đó, trải 
rộng ra khắp nơi mà ngài vốn đã biết đó là huyễn ảo. 


Đại thừa phân biệt rõ Mười tiễn trình (Thập địa-ten 
síages), qua đó, một Bỗ-tát phải trải qua trên con đường 
đến Phật quả. Đây là một phần đóng góp đặc biệt của 
Đại thừa được chín muỗi dần qua hàng thế kỷ, lập thành 
định hình cuối cùng trước năm 300 stl. trong Kinh Thập 
địa (Sửa on the Ten Stages).' Những giai vị nầy chỉ 
cho nhân duyên rất thù thắng, đối với Long Thụ, nhà tư 
tưởng vĩ đại của Đại thừa, chính là Bồ-tát sơ địa. Sáu 
Øla1 VỊ đầu tương ưng với sáu ba-la-mật-đa, và với địa 


! Thập địa kinh - Äh #; S: dasabhũmika, dasabhũmiá§vara; 
Một phần độc lập của Đại phương quảng Phật hoa nghiêm kinh 
(s: buddhãvatamsaka-sitra) do Bồ-tát Kim Cương Tạng (S: vajra- 
garbha) trình bày với Đức Phật về các giai đoạn tu chứng. Một bài 
luận quan trọng của Thế Thân (s: Vasubandhu) về Thập địa được 
Bồ-đề Lưu-chi (Bodhrruci) dịch ra chữ Hán, đã trở thành kinh 
sách cơ bản của Địa luận tông, một tông phái cô của Phật giáo 
Trung Quốc. 
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thứ sáu, (Hiện tiền địa ŒÑ Bñi Ẩ; abhimukhT-bhũmi),' 


!* Thập địa -E RÑữ; S: dasabhũmi; Mười quả vị tu chứng của các vị 
Bồ Tát. Có nhiều hệ thống khác nhau nhưng theo Bồ-tát địa (® 
lE RỦ; s: bodhisattva-bhũmi) và Thập địa kinh (TT Hh Ấ; s: 
dasabhũmika-sira) thì Thập địa gồm: 
1. Hoan hỉ địa (ÊÑ EŠš Hữ; pramuditã-bhũmi): Đắc quả này Bồ-tát 
rất hoan hỉ trên đường Giác ngộ (bodhi). Bồ-tát đã phát Bồ-đề 
tâm và thệ nguyện cứu độ tất cả các chúng sinh thoát khỏi Luân 
hồi (samsära), không còn nghĩ tới mình, Bồ thí (dãna) không cầu 
phúc và chứng được tính Vô ngã (a-nãtman) của tất cả các Pháp 
(dharma). 
2. Li cầu địa (ÑẾ ñ Hữ; vimalã-bhũmi): Bồ-tát giữ Giới (Sïla) và 
thực hiện thiền định (dhyãna, samadh]). 
3. Phát quang địa (ŠŠ 3, Rữ; prabhãkãri-bhũ-mi): Bồ-tát chứng 
được quy luật Vô thường (anitya), tu trì tâm Nhẫn nhục (ks ãntI) 
khi gặp chướng ngại trong việc cứu độ tất cả chúng sinh. Đề đạt 
đến câp này, Bồ-tát phải diệt trừ Ba độc là tham, sân, si, thực hiện 
được bốn cấp định an chỉ (dhyãna) của Bốn xứ và chứng đạt năm 
thành phần trong Lục thông (abhijñä). 
4. Diệm huệ địa (8 Ã HH; arcis mati-bhũmi): Bồ-tát đốt hết tất 
cả những quan niệm sai lầm, tu tập trí huệ, Bát-nhã (prajñã) và 37 
Bồ-đề phần (bodhipäks ika-dharma). 
5. Cực nan thắng địa (#ñ #É J#t th; sudurjayã-bhũmi): Bồ-tát nhập 
định, đạt trí huệ, nhờ đó liễu ngộ Tứ diệu đế và Chân như, tiêu 
diệt nghi ngờ và biết phân biệt. Bồ-tát tiếp tục hành trì 37 giác 
chị. 
6. Hiện tiền địa ŒÑ Bí Ñữ; abhimukhT-bhũmi): Bồ-tát liễu ngộ 
mọi pháp là vô ngã, ngộ lí Mười hai nhân duyên và chuyền hoá trí 
phân biệt thành trí bát-nhã, nhận thức tính Không. Trong xứ này, 
Bồ-tát đã đạt đến trí huệ Bồ-đề (bodhi) và có thể nhập Niết-bàn 
thường trụ (pratis t hita-nirvän a). Vì lòng từ bi đối với chúng 
sinh, Bồ-tát lưu lại trong thế gian, nhưng không bị sinh tử ràng 
buộc, đó là Niết-bàn vô trụ (apratis t hita-nirvãn a). 
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Bồ-tát qua chứng ngộ về tánh không ($ũnyatã), trở nên 
tự mình *đối mặt' với Thực tại. 

Ở giai vị đó, ngài được quyên nhập niết-bàn, nhưng tự 
nguyện từ bỏ điều ấy. Từ bây giờ trở đi, ngài luôn luôn 
tái sinh một cách kỳ diệu, và có nhiều phẩm tính siêu 
phàm làm cho Bồ-tát có đủ phâm chất trở thành một bậc 
cứu độ cho người khác, và nâng Bồ-tát lên vị trí của 
Bồ-tát pháp thân (celestial being: thiên thân) 


Trong giai vị thứ 7 (Viễn hành địa), Bồ-tát đạt đến “uy 
quyên tự tại” trên thế gian, không có gì có thể ngăn trở 
ngải không lâu nữa sẽ thành Phật, ngài bây giờ là một 
“Pháp vương tử” (Crown Prince of the Dharma), và biểu 
tượng của ngài trong nghệ thuật thê hiện ngài như là 





7. Viễn hành địa (3S ƒT Wữ; dũrah gamä-bhũ-mi): đạt tới cảnh giới 
này, Bồ-tát đầy đủ khả năng, có mọi phương tiện (upãya) để giáo 
hoá chúng sinh. Đây là giai đoạn mà Bồ-tát tuỳ ý xuất hiện trong 
một dạng bắt kì. 

§. Bất động địa (4X 8J Hữ; acalã-bhũmi): trong giai đoạn này, 
không còn bắt kì cảnh ngộ gì làm Bồ-tát dao động. Bồ-tát đã biết 
lúc nào mình đạt Phật quả. 

9. Thiện huệ địa ( ÄÃ Hữ; sãdhumati-bhũmi): Trí huệ Bồ-tát 
viên mãn, đạt Mười lực (da$abala), Lục thông (s ad abhijñã), Bốn 
tự tín, Tám giải thoát. Biết rõ cơ sở mọi giáo pháp và giảng dạy 
giáo pháp. 

10. Pháp vân địa (3š # Hữ; dharmameghäã-bhi-mi): Bồ-tát đạt 
Nhất thiết trí (sarvajñatã), đại hạnh. Pháp thân của Bồ-tát đã đạt 
tới mức viên mãn. Ngài ngự trên toà sen với vô số Bồ-tát chung 
quanh trong cung trời Đâu-suất. Phật quả của Ngài đã được chư 
Phật ấn chứng. Những Bồ-tát đạt cấp này là Di-lặc (maitreya), 
Quán Thế Âm (avalo-kite§vara) và Văn-thù (mañjuár1). 
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nhân vật sang trọng trong vương quyền. Hiển nhiên Bồ- 
tát ở 4 giai vị sau cùng khác hắn các Bồ-tát 6 giai vị 
đầu. Từ nay trở đi tôi sẽ gọi các ngài là Bồ-tát pháp thân 
(celestial BodhIsattvas) 


Giáo lý thần thoại (Mythological Doctrines) 


Bồ-tát pháp thân (celestial Bodhisattvas) rất thích hợp 
để trở thành đối tượng của sự sùng kính tín ngưỡng, vả 
chẳng bao lâu niêm tin tăng trưởng hướng vê các ngài. 
Nhiều vị đã có tên gỌI sẵn vả kế thừa cả thuộc tính tâm 
linh lẫn thuộc tính hữu hình. Chúng ta có Bồ-tát Quán 
Thế Âm, một vị Bồ-tát giai vị thứ chín (Thiện huệ địa 
(8 Ãã HH; sadhumafi-bhũmi), người hoạt dụng bởi lòng 


từ bi, tay cầm hoa sen, và lòng bao dung cứu giúp mọi 
chúng sinh đang trong cơn tuyệt vọng, được trợ giúp 
bởi năng lực tuyệt đối như của thần Prote' biến hoá 
thành nhiều thân tướng như ngài muốn. Có Bồ-tát Văn- 
thù-sư-lợi, người trội vượt về trí huệ, tay cầm kiếm, và 
ban phát trí huệ cho những ai cầu đến ngài. Có Bồ-tát 
Di-lặc, là Đức Phật tương lai, bây giờ đang ở trên cung 
trời Đâu- suất (Tus ita), người biểu tượng cho tâm từ, 
cầm bầu đựng linh đơn bắt tử, và dẫn dắt mọi người đến 
Giác ngộ trong tương lai Có Địa tạng Bồ-tát 
(Kshitigarbha), giáo chủ cõi âm ty, cầm tích trượng và 





' Nhân vật trong thần thoại Hy lạp 
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trông coi sự lợi lạc cho người chết, đặc biệt là trong địa 
ngục. Và Bồ-tát Phố Hiền (Samantabhadra) cỡi trên voi 
trăng, giải trừ bùa mê, ngăn ngừa mọi hiểm nạn. 


Quan niệm về các vị Bồ-tát này thường được thê hiện ở 
nước ngoài, không phải trong Ấn Độ, và một cách đặc 
biệt là ảnh hưởng từ Iran. Phẩm 24 trong kinh Pháp 
Hoa, nói đến Bồ-tát Quán Thế Âm, thể hiện những 
điểm khác thường đối chiếu với những đọan văn khác 
trong Avesía. ' Bồ-tát Quán Thế Âm mang trên mũ miện 
hình tượng Đức Phật A-di-đà, tô phụ tâm linh của ngài. 
Tương tự như sự bố trí có thể quán sát được trên khăn 
bịt đầu của các Cha xứ Palmyra và của các vị Đại nữ 
thần vùng Phrygia. Bồ-tát Di-lặc có nhiều điểm đối 
chiếu với Mithra. Danh hiệu củ ngài là A-dật-đa (a-jita) 
có nghĩa là “người không bị khuất phục), giống như 
Mithras trong truyền thông huyền thoại La mã được gọi 
là ím-victus. 


Các vị Bồ-tát đều xứng đáng được cung kính thờ 
phượng như Đức Phật, và một sô nhà Đại thừa cho rằng 
Bồ-tát còn xứng đáng hơn thế nữa. Trong kinh Pháp 
Hoa, được biết tôn thờ Bồ-tát Quán Thế Âm cũng có 
quả báo giống như thờ phụng vô lượng chư Phật. 
(Saddharma Puni darika , p. 364). 


Và nơi khác, “Thật vậy, Này, Ca-diếp, như người thờ 
phụng trăng non thì không bỏ qua vẳng trăng tròn, cũng 
giống như vầy, người nảo tin ở ta thì nên kính trọng các 
vị Bồ-tát và không quên các đức Như Lai.” Hay là, “Từ 
Đức Phật, chỉ lưu xuất Thanh văn vả Bích chi Phật (p. 





'n. sacred Scriptures of the Zoroastrian religion. 
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60), nhưng từ Bồ-tát, chính Đức Phật viên mãn tự xuất 
sinh.” 


Sự phát triển tính chất huyền thoại của hàng Bồ-tát 
được tán trợ và thậm chí được để xuất bởi chư Phật 
huyền thọai. Phương diện nầy của Đại thừa dõi ngược 
lại vào thế kỷ Đức Phật nhập niết-bàn. Nó hình thành 
trong Đại chúng bộ, phái chính trong cuộc tranh luận 
với trường phái gọi là Thượng toạ bộ (Sthaviras; 
Elders), tự hào mình nhiều tuổi hơn và nguyên thuỷ 
hơn. Đại chúng bộ là nhóm người dân chủ và phô biến 
hơn, qua sự khát ngưỡng phổ quát ấy mà xuất sinh 
trong đạo Phật. Ý niệm mà họ hình thành từ Đức Phật là 
điểm quan trọng chính yếu, nếu họ không hiểu Đại 
thừa, thì không thê nào hiểu rõ đúng giá trị luận lý đăng 
sau nó. 

Ý niệm về “Đức Phật từ rất sớm đã bao hàm tính nhị 
nguyên để trở thành điểm xuất phát cho sự phát triển có 
ảnh hưởng sâu rộng sau này. Thuật ngữ “Phật- Buddha” 
chính nó không phải là một danh từ riêng, mà là một 
danh hiệu, hay một tước hiệu, có nghĩa là “Người giác 
ngộ.` Chỉ chi tình trạng của một người hoàn toàn không 
còn chướng ngại dòng chảy nguồn lực tâm linh của 
pháp (dharma). Tên riêng của Đức Phật lịch sử là Cô- 
đảm (Gautama; p: Gotama) hay Tất-đạt-đa (Siddhartha; 
p: Siddhattha), hay là sau tên gọi bộ tộc của ngải, ngải 
thường được gọi là Thích-ca Mâu-ni (Šãkyamuni). Do 
vậy, một mặt Đức Phật là một con người lịch sử, và mặt 
khác là một dòng về giáo lý tâm linh tức là pháp 
(dharma). Nhị nguyên tính nầy là thông thường trong 
tính đích xác của những bậc thượng thủ tôn giáo Á 
châu. Những năm gân đây, chúng tôi gặp lại điều ấy 
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trong Karamchand Gandhi, người cũng là một 
Mahatma, là “Bậc có linh hồn vĩ đại. Thực tế những gì 
có thể quán sát được về ảnh hưởng lịch sử về công hạnh 
của ngài vẫn còn là huyền thọai đối với những gì không 
thê trông thấy được qua tắm mạng che mặt riêng tư của 
Gandhi cho đến nguồn lực tâm linh vốn vận hành thông 
qua ông ta, và không hiểu được rằng điểm quan trọng 
của ông năm trong khía cạnh Mahatma của ông, vì răng 
tính cách của Gandhi chỉ là một vật chứa. 


Theo cách này, con người gọi là Cồ-đàm hay Thích-ca 
Mâu-ni cùng tồn tại theo nguyên lý tâm linh thuộc Phật 
quả, vốn được gọi “Như Lai hoặc “Pháp thân” hay 
“Phật tánh,'” dù đạo Phật xem mối quan hệ chính xác 
giữa phương diện cá nhân và tâm linh của hiện hữu là 
không thể nảo xác định được. Và trong mọi lúc, người 
Phật tử đều kiên quyết chống lại khuynh hướng Đất biến 
về tỉnh thần (unregenerafe) để đặt niềm tin của mình 
vào trong một nhân vật sông, và chống lại việc thu nhỏ 
tầm quan trọng thể chất thực tế hiện hữu của Đức Phật. 
Đó chính là Đức Phật mà trong kinh điển Tiểu thừa 
được ghi nhận khi ngài nói với Vakkall: 

“Đề làm gì, này Vakkali! Đề thấy cái thân ghê tởm của 

Như Lai. Ai thây được Pháp, người ây thây được Như 

Lai; người nào thấy được Như Lai, người ấy thấy được 

Pháp. ' 

(BuddhisTexts, no. 103). 


Trong truyền thống Tiểu thừa, Đại chúng bộ bây giờ đã 
được khai mở một tiên trình, hăng thê kỷ thứ khi sinh 





'§ 1i. 120. 
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khởi Đại thừa, qua đó Đức Phật lịch sử càng trở nên ít 
quan trọng. Họ xem mọi điều cá nhân, phàm tục, tạm 
thời và mang tính lịch sử đều là năm ngoài Đức Phật 
đích thực. Chính ngài là siêu việt, hoản toàn xuất thế 
gian, không còn điêu gì bất toàn và ô nhiễm bắt cứ thứ 
gì, là nhất thiết trí, toàn năng, vô cùng và thường hằng, 
chưa từng bao giờ ra khỏi định, không bao giờ mê hay 
ngủ. Theo cách này, Đức Phật trở nên đối tượng lý 
tưởng cho niềm tin tôn giáo. Vì đối với Đức Phật lịch 
sử, người đến trần gian vào năm 500 ttl., ngài là một 
sáng tạo huyền thoại của Đức Phật siêu việt, một nhân 
vật tưởng tượng được ngài gởi đến để thị hiện trên trần 
gian và dạy đạo cho cư dân ở đó. Trong khi một mặt 
dốc lòng vào việc tuyên dương thế _BIỚI tương lai của 
Đức Phật, Đại chúng bộ cùng lúc nô lực gia tăng mức 
độ hữu ích cho hàng phàm phu. Đức Phật đã không tịch 
diệt hăn trong niết-bàn, mà với lòng từ vô hạn như thọ 
mạng dài lâu của ngài, ngài sẽ ở lại đến tận cùng thời 
gian để gợi lên mọi sắc thái để giúp mọi loài hữu tình 
nhiều dạng khác nhau. Ảnh hưởng của ngài không giới 
hạn trong số ít những người chỉ có thể hiểu được giáo lý 
thâm thuý của ngài, mà như là một Bồ-tát, thậm chí 
ngài phát nguyện sinh trong “cảnh giới khổ nghịch,” tuỳ 
nguyện trở thành loài vật, hay ma quỷ, hay chúng sinh 
trong địa ngục, và làm phước lợi cho những chúng sinh 
bất hạnh đang sống trong những nơi mà giáo pháp trí 
huệ phải rơi vào trong lỗ tai điếc. Chăng phải chư Phật 
y cứ trên thế giới nầy một mình, các ngài hiện hữu khắp 
các cõi giới, và được thấy ở khắp mọi nơi, trong tất cả 
các thế giới hệ. 

Đại thừa tiếp nhận vẫn đề Phật thân luận (Buddholosy) 


156 


Èk. Conze 


nây trong trong toản cảnh của nó 


Đức Phật lịch sử mờ nhạt, để lại Đức Phật là hiện thân 
của Pháp (Dharma), như là thực tại duy nhât. 


Trong Kinh Kim Cang có bài kệ nổi bật: 


Ai thấy Như Lai qua thân sắc, quy y Như Lai vì thanh 
âm-những người ấy vướng vào tà đạo, họ sẽ không thấy 
được Như Lai. 


Nên quán sát chư Phật từ sự tương ưng của Pháp, Pháp 
thân chính là Đạo sư. Pháp tảnh không thê được nhận 
thức, mà cũng không có khả năng nhận thức. 


(Vajracchedikã PraJñãpãramit , chap. 26)' 


Chính Đức Phật đã nói với chúng ta trong kinh Pháp 
Hoa: 


“Các ông lắng nghe, sức bí mật thần thông của Như Lai, 
tất cả chúng sinh trong các loài đều cho rằng Đức Phật 
Thích-ca Mâu-ni ra khỏi cung họ Thích, cách thành 
Gaya chẳng bao xa, nay đã chứng đạt Vô thượng chánh 
đăng chánh giác. Thế nhưng thật ra khi Như Lai thành 
Phật đến nay, đã vô lượng vô trăm ngàn câu chỉ kiếp lâu 
xa đến nay ta đã chứng đắc giác ngộ viên mãn. Như Lai 
đã hoàn toàn giác ngộ từ rất lâu xa, Như Lai có thọ mạng 
vô lượng, dài lâu vô cùng.'” (Buddhist Texis, pp. 10, 


' Bản dịch tiếng Hán của ngài Huyền Trang gần tương đương với ý 
này. T07n0220_p0985a23|| šãlJ@8## I=8$§$Ø# 


T07n0220 p0985a24|| &“©hgjÊñỦ ^ñElïd# 
T07n0220_p0985a25|| ƒẽ##08š»š# RHiHŠElXEZ 
T07n0220 p0985a2ó6|| 3K#3EW ú 8g 








? *Kinh Pháp Hoa, phâm Như Lai thọ lượng thứ 1ó. 
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142). 


Như sự thể hiện của một điển hình, Đức Phật lịch sử 
không phải là một hiện tượng độc nhất, mà chỉ là một 
trong hằng sa chư Phật thị hiện trong thế gian suốt hằng 
thế kỷ. Kiến thức về Đức Phật-phi-lịch sử dường như 
phát triển theo dòng thời gian. Ban đầu có bảy vị,' rồi 
chúng ta nghe đến 24 vị, rồi số lượng tăng dân. Đại thừa 
đi xa hơn và an trú các cõi trời cùng chư Phật. Đông 
phương với Đức Phật Bất động (Askhobhya), phương 
Tây Đức Phật A-di-đà (Vô lượng quang—Azw/abha), tín 
ngưỡng này vay mượn từ nhiều phép thờ cúng mặt trời 
của dân Iran, có lẽ phát xuất từ đề quốc Qúy Sương? 
(Kushana) ở vùng biên giới giữa Ấn Độ và Iran, được 
truyền sang Trung Hoa đầu tiên vào khoảng từ năm 
148 đến 170 stl. do Hoàng tử xứ Iran là Arsacid Ngan 
che-kao. Các Đức Phật phổ biến khác là “Đức Phật 
Dược sư" (Buddha of Healing; s: BhaishaJyaguru), cũng 
như Đức Phật A-di-đà, ngài có “thọ mạng vô lượng,” 
ngài giống hệt như Zurvan ¡ Akanarak (e: Unlimited 
Time) của người Iran. Phân lớn của vô số chư Phật này 
đều được kế thừa một “cõi nước” hay “cảnh giới” hay 
“thế giới thần thọai” của riêng của các ngài, một thế giới 


'* Bảy đức Phật quá khứ: © #Š; C: qTfó; J: shichibutsu; S: sapta- 
ta¬thã¬gata. Gồm Đức Phật — Thích-ca Mâu-ni (Š Öl 4 jE) và 
sáu vị Phật tiền bối: 1. Tì-bà-thi Phật (EE 3š Ƒ” 8; s: vi-pasyin; p: 
vipassin), 2. Thi-khí Phật (Ƒ” 5 ##; s: sikhin; p: sikkhin), 3. Tì- 
xá-phù Phật (5 S £* 3š l; s: viévabhũ; p: vessabhũ), 4. Câu-lưu- 
tôn Phật (†ÐJ Bà fấ fB; s: kraku¬c¬chanda; p: kondañña), 5. Câu- 
na-hàm Mâu-ni Phật (J 8B 23 4 ƑE #Š; s: kanakamuni; Di 
konägamana) và 6. Ca-diếp Phật (ĐI #š ƒŠ; s: kãáyapa; p: 
kassapa). 

?*+ 8Ñ Kushan, Kus ãna 
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mà không phải ở cõi giới nầy, một nơi “thanh tịnh" vì lìa 
hết mọi tội lỗi và các cảnh giới thông khổ. Về sau 
Tanrfra (Mật giáo) thêm vào nhiều vị Phật, Chẳng hạn, 
Tỳ-lôgiána (Vairocana) Kim cang tát đoả 
(Vajrasattva). Kim cang trì (Vajradhara), v.v... Ngay cả 
đối tượng sùng kính là Đức Phật Thích-ca Mâu-ni cũng 
rút lại trong nên tảng, và đôi khi ngải được giảm trừ đến 
tình trạng chỉ là thân giả huyễn của một Đức Phật pháp 
thân (celestial Buddha), như Tỳ-lô-g1á-na. 


Khoảng vào năm 300 stl. Phật thân luận (Buddhology) 
của Đại thừa sau cùng định hình giáo lý vê Tam thân 
(Three Bodies).' Một Đức Phật hiện hữu trong ba tâng 
bậc: 


1. Ngài có một thân huyễn ảo, thân hoá hiện (Hoá thân; 
nirmaãn a-kaya).° 


2. Thân cộng thông (Thọ dụng thân; sa77»hoga-kaya ),` và 
Pháp thân (dharma-kaya). 


Pháp thân là Đức Phật được nhìn như là Tuyệt đối. 
Thân huyễn ảo, thân hoá hiện (Hoá thân; øzmãna- 
kãya) là thân mà mọi người đều có thể nhìn thấy vào 
những thời điểm nhất định, nói cách khác, đó là Đức 
Phật lịch sử. Trong thế kỷ thứ XV, giáo lý về 'huyễn 
thân” nây tiếp nhận ở Tây Tạng một hình thái có đôi 
chút khuấy động tưởng tượng của phương Tây, nơi mọi 


'S: Trikaya: 
? Còn gọi Ứng thân. 
3 Còn gọi Báo thân. 
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người đã nghe về Đức Đức Đạt-lại Lat-ma' và “Phật 
sông-Living Buddhas' (Tulkus = sprul-sku = nmãj a- 
kaya). Mọi người thường hiểu lầm học thuyết đằng sau 
vẫn đề nây vì họ không để ý đến sự khác biệt chủ yếu 
giữa con người bình thường và bậc thánh đã thành tựu 
tính cách của họ khi thị hiện trên thế gian. Một con 
người bình thường là ai đó trước khi sinh ra ở đây, mà 
sự tái sinh của họ đã được quyết định bởi nghiệp lực bất 
tận của anh ta, và anh ta bị đây đến nơi anh ta ít nhiều 
ngược với ý nguyện của mình. Không có sự ràng buộc 
như vậy nơi Bô-tát và Phật pháp thân (celestial) đối với 
thế gian nầy, nơi các ngài có thể hoản toàn dễ dàng bỏ 
lại đăng sau, nếu tâm từ bi của các ngài cho phép mình 
làm như vậy. Bấy giờ đó là truyền thông hoàn toàn cổ 
xưa, các bậc thánh hoàn hảo có thể hoá thành thân 
huyễn ảo với toản bộ ý định và mục đích là để không 
khác biệt với thân người bình thường, và qua đó, các 
ngải sư rdụng như là một hình rôi để giúp đỡ và chuyển 
hoá người khác. Những điều nầy không phải là vấn đề 





! Đạt-lại Lạt-ma 3Š #Š I$J Hút; T: dalai lama [da lai bla ma]; nghĩa 
là Đạo sư với trí huệ như biển cả. Danh hiệu do nhà vua Mông Cô 
Altan Khan phong cho phương trượng của trường phái —› Cách-lỗ 
(t: gelug—pa, Hoàng giáo) năm 1578. Kê từ 1617, Đạt-lại Lạt-ma 
thứ 5 trở thành người lĩnh đạo chính trị và tỉnh thần của Tây tạng. 
Kể từ đây, người ta xem Đạt-lại Lạt-ma là hiện thân của — Quán 
Thế Âm và — Ban-thiền Lạt-ma (Panchen Lama) là người phụ 
chính. Mỗi một Đạt-lại Lạt-ma được xem là tái sinh của vị Lạt-ma 
trước. Đạt-lại Lạt-ma thứ 6 là vị có trình độ học thuật rất cao thâm 
và cũng là một nhà thơ. VỊ Đạt-lại Lạt-ma hiện nay là vị thứ 14, 
sống lưu vong tại Án Độ từ 1959 đến nay. Sư là người lãnh giải 
Nobel Hoà bình, đồng thời là người đại điện Phật giáo xuất sắc 
nhất hiện nay trên thế giới. 
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“tái sinh/hiện thânˆ của bậc thánh, mà là sự sáng tạo tự 
tại từ năng lực siêu nhiên của các ngài, vôn đưa ra để thi 
tác công hạnh của mình, trong khi chính ngài vẫn ở 
trong cảnh giới không ràng buộc. Người ta có lẽ thích 
đáng khi nói về “sở hữu," và ý tưởng không giống như 
thánh St. Paul tuyên bố rằng không phải ngài nói mà 
chính là Christ đang ngự trong thân ngài (Galafians 11, 
20). Thế nên không phải Tulku là người thi tác, mà 
năng lực tâm linh của ngài điều khiến ngài. 

Đây là tất cả thuộc tính chung đối với mọi người Phật 
tử. Sự cách tân của Lạt-ma giáo (Lamaism) trong thế kỷ 
thứ XV cốt ở giáo lý: 

(a) chư Phật và Bồ-tát sẽ phái đến một nơi nào đó bằng vô 
SỐ huyễn thân để thi tác như là bậc Tăng sĩ lãnh đạo 
quốc gia (priestly rulers) của vùng đó. Theo cách này, 
Bồ-tát Quán Thế Âm sẽ hiện thân13 lần như là nĐƯỜI trỊ 
vì Lhasa, ngài Di-lặc (Maitreya) hiện thân bảy lần ở 
Urga, v.V... 


(b) Họ tuyên bố rằng có thể phát hiện nguyên lý tâm linh 
của người lãnh đạo trước đây trong thân của một đưa bé 
được nhận biết vào 49 ngày sau sự viên tịch của vị ẫy. 
Được điều khiến bởi các vị Tulku chọn lựa bởi các vị 
tăng thượng thủ trên nền tảng nguyên tắc kỹ lưỡng cho 
phép Hội đồng Nghi lễ (Congregation of Rites) phân 
biệt chân xác với những thần biến giả mạo, là khía cạnh 
đặc biệt của Lạt-ma giáo vào 450 năm gần đây, dù trong 
tình trạng của bậc lãnh đạo tối cao, Đức Đạt-lại Lat-ma, 
đã được tôi luyện từ những cuộc mưu sát có tính toán. 


Tất cả các điều nầy hoản toàn đơn giản và trực tiếp. 
Dạng tương tự không thê được xem là cái thứ hai hay là 
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thân “cộng thông.` Dù ý nghĩa chính xác của thuật ngữ 
còn bị nghi ngờ, và “Thụ dụng thân” có thể cách dịch 
hay hơn. Đó là một thân chói lọi siêu nhiên, trong đó 
Đức Phật thị hiện thành bậc siêu nhiên và thành Bồ-tát 
pháp thân trong một cảnh giới xuất trần, nơi đó các ngài 
tạo lập công đức và giảng dạy giáo pháp cho họ, trong 
khi phát khởi niềm vui, niềm hoan hỷ, và từ bị đến cho 
họ. Chúng ta phải để lại vấn đề nây ở đây, nhưng có thê 
nói thêm răng thân được tuyên dương nây đã cung ứng 
nhiều nhu câu chứng minh cho tạng Kinh điển mới của 
Đại thừa, điều có thể dõi ngược lại nơi hoạt dụng của 
nó. 


Phương tiện thiện xảo 


Và rồi, nếu sự thật được nói ra, mọi điều chúng ta sẽ nói 
chừng nào nó chưa là sự thực, nhưng nó là một phân ảo 
ảnh mênh mông của thế giới huyễn tượng. Trong thực 
tại chân thực thì không có chư Phật, không có Bồ-tát, 
không có ba-la-mật-đa, không có giai vị, không có thiên 
đường-không tất cả. Tất cả những ý niệm này không 
liên quan đến chút nảo đến thực tế ở đó, và liên quan 
đến một thế giới chỉ là ảo ảnh. Đó chỉ là phương tiện, sự 
nhượng bộ đối với vô SỐ điều không biết, là cấu trúc 
giả tạm của tư duy, vốn trở thành giả huyễn theo sau 
đáp ứng cho mục đích. Đối với Đại thừa, đó là “cỗ xe, 
với ý định là để đưa mọi người đi qua đến bờ giải thoát. 
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Khi mục tiêu Bờ bên kia đã đạt được, cỗ xe ây có thê 
được loại bỏ một cách an toàn. AI còn nghĩ đến việc 
mang một chiếc bè bên mình khi mình đã sang được 
bên kia bờ?! 
Trong Bát-nhã ba-la-mật-đa (Perfection of Wisdom ), 
chư thiên kinh ngạc hỏi Trưởng lão Tu-bô-đề: 
“Đại đức Tu-bồ-đề, ngài cũng nói Niết-bàn như huyễn, 
như mộng chăng?” và họ nhận được câu trả lời: “Này 
các Thiên tử, nêu có pháp nào cao hơn Niêt-bàn, tôi cũng 
nói đó như huyễn, như mộng. Huyễn, mộng và Niết-bàn, 
không hai, không khác.” (Buddhist Texrs, no. 165). 


Niết-bản, là Thực tại chân thật, là duy nhất, không có 
cái thứ hai. Tất cả mọi thứ đa thù, phân biệt, nhị nguyên 
đều là dấu hiệu của hư vọng. Mọi thứ đều lưu xuất từ 
Một, còn gọi là “không-Emptiness` hay “Như- 
Suchness,° là lia hắn hiện hữu có thực, và bất kỳ điều có 
thể nói được về nó đều rốt ráo là không thực, hư vọng 
và không có hiệu lực, dù có khi có thể chấp nhận được 
nếu sự cứu độ chúng sinh cần đến nó. Khả năng cấu 
trúc những bày tỏ có ích và hành xử tương hợp với nhu 
cầu của con người, phát xuất từ một khả năng gọi là 
'phương tiện thiện xảo” vốn dành cho hàng Bồ-tát khá 
muộn, hàng Bồ-tát đệ thất địa (Viễn hành địa), sau khi 
“trí huệ ba-la-mật-đa” đã hoàn toản hiển bày cho ngài 
thể tính tánh không ($ũnyatã) của các pháp. 


“Phương tiện thiện xảo" làm cho các nhà Đại thừa có 
nhiêu ảnh hưởng như việc truyền bá giáo pháp bên 


'* Kinh Kim Cang: Như Lai thuyết pháp, Như phiệt dụ giả, pháp 
thượng ưng xả, hà huông phi pháp. 
®* Tiếu phẩm Bát-nhã l (T8n027, tr. 540c18). 
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ngoài Ấn Độ hơn là các nhà Tiểu thừa. Không phải về 
sau thiếu những nhà truyền pháp nhiệt tâm. Tuy nhiên, 
họ mắc phải có tật là thích giải thích kinh điển cứng 
nhắc theo từng chữ hơn, trong khi các nhà Đại thừa nêu 
ra nhiều phương thức phóng khoáng hơn trong việc 
thuyên giải văn tự kinh điển. Điều nây ứng dụng cho cả 
giới luật tu viện và tiền đề giáo lý. Giới kinh trong Luật 
tạng quy định tỷ-khưu phải mặc y băng vải. Giới luật 
Tiểu thừa xem điều nầy như là quyy định tối hậu, theo 
đó họ gặp khó khăn khi muốn đặt mình trong môi 
trường khí hậu lạnh, và không thể hành hoạt một cách 
có hiệu quả ở Tây Tạng, miền Bắc Trung Hoa, Mông cô 
và Nhật Bản. Tỷ-khưu Đại thừa, mặt khác, mặc y bằng 
vải len và cảm thấy không có gì băn khoăn. Tương tự, 
nếu điều luật về ăn thịt được hiểu một cách quá nghiêm 
ngặt, thì dân du mục phải bị chừa lại, không được sự an 
ủi của Pháp. Tăng sĩ Đại thừa nhanh chóng tìm thấy 
một con đường chung quanh những điều không thê thực 
hiện được, và giải thích lại cho hợp với từng hòan cảnh. 
Điểm đặc biệt quan trọng cho sự thành công của sự 
nghiệp truyền bá giáo pháp là thái độ của họ vệ giới luật 
trong Luật tạng câm tỷ-khưu không được hành nghề V 
thuật. Lịch sử truyền bad Cơ-đốc giáo trong các thế kỷ 
gần đây cho thấy răng, ngoài sự cưỡng bức, truyền bá 
băng y thuật có hiệu quả chuyên hoá hơn bắt kỳ, điều gì 
khác. Đạo Phật xem thường cách dùng thanh kiếm này, 
nhưng con dao mồ, được thảo, và thuốc độc mở ra cho 
các nhà Đại thừa cánh cửa nhà giảu và nhà nghèo như 
nhau. Tin tưởng rằng lòng từ và trách nhiệm đối với 
tình người đáng kể hơn điều luật tu viện có thiện ý tốt, 
họ nhiệt tâm tự cho phép mình vượt qua để học và thực 
hành y thuật, vốn đã tạo nên một phân khoa như trong 
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trường Đại học Nãlanda,' và còn có trong các tu viện 
Tây Tạng. 


Cùng phong thái nhẹ nhàng và bao dung được thực 
hành vơi vẫn đề mang tính giáo lý. Những mối quan 
tâm lớn lao giảm thiểu sự khác biệt giữa quan điểm 
Phật giáo và không phải Phật giáo, thu hút một sô lượng 
lớn định kiến đã có trước của người cải đạo, và có tác 
dụng, bất luận sự thuần khiết của giáo lý nảo, một vài 
loại thuyết hỗn hợp như Lão giáo, Bön, Thần đạo 
(Shinto), Bái hoả giáo (Manichaean), ShamanisẺ hay 
những quan điểm khác. Chủ nghĩa phóng túng nầy, tất 
nhiên, có nguy hiểm. cho sự nhằm lẫn xao nhãng đạo 
đức, và chuyên quyền ức đoán trong lĩnh vực giáo lý. 
Điều nguy hiểm sau thực sự có thê tránh được hoản 


' Nalanda: Na-lan-đà 8B Tổ] PE; Viện Phật học danh tiếng của Ấn 
Độ, được vua Thước-ca-la Dật-đa (s: šakraditya) thành lập trong 
thế kỉ thứ hai, một nhà vua nước Ma-kiệt-đà. Dần dần Na-lan-đà 
trở thành nơi của các luận sư nổi tiếng của Trung quán tông và 
Duy thức tông giảng dạy. Các vị này đều lần lượt làm viện 
trưởng. Na-lan-đà lúc đông nhất có đến mười ngàn học viên. Các 
khách phương xa như Huyền Trang, Pháp Hiến, Nghĩa Tịnh đều 
đến nơi đây tu học. Na-lan-đà là nơi giáo hoá của đạo Phật, hưng 
thịnh được 1000 năm. Tại Tây Tạng, một học viện cũng được đặt 
tên là Na-lan-đà và được xây dựng năm 1351. Theo ngài Huyền 
Trang và ngài Nghĩa Tịnh thì trong thời cực thịnh có đến 10 000 
tăng sĩ học tại Na-lan-đà. Các vị đó học giáo pháp Tiểu thừa, Đại 
thừa, Nhân minh học, toán học, y khoa. Những vị giảng sư danh 
tiếng đã từng dạy đây là Long Thụ (s: nãgãrjuna), Hộ Pháp (: 
dharmapäla),  Trằn-na (s: dignãga), Giới Hiền (s: $Tlabhadra), 
Huyền Trang, An Huệ (sthiramati) giảng dạy. Tương truyền Na- 
lan-đà bị tín đồ của Hồi giáo phá huỷ trong thế kỉ 12, 13. 

? belief in supernatural forces to heal... 
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toàn hơn điều trước, và văn học Đại thừa tốt nhất lại 
chứa đựng tât ít, nêu không nói là chăng có, hoàn toàn 
phi chính thông. 


Nếu 'phương tiện thiện xảo” được tách rời với nền tảng 
của truyền thống tâm linh sinh động và liên tục, thì rất 
có thể với số lượng đáng kế là hoàn toản chủ nghĩa cơ 
hội. Thế thì lúc ấy, chúng ta phải hỏi, cái gì giới hạn và 
kềm chế -phương tiện thiện xảo” của những người này? 
Yếu tố kèm chế đầu tiên là niềm tin vào lực không gì 
lay chuyên được của nghiệp, bởi đó là điều mà mọi 
người đều “hiểu được rằng anh ta sẽ nếm trải mọi kết 
quả của nghiệp mà anh ta đã tạo.” Chắng hạn, đó là 
trường hợp áp dụng phương tiện thiện xảo, dù thời gian 
đã rất xa, năm 842 stl. khi một tăng sĩ giết một vị vua 
Tây Tạng Langdarma.' vị nầy ngược đãi tôn giáo, động 
cơ bên ngoài vị tăng có vẻ là từ bi, vì Sư muốn ngăn 
cản vua không làm thêm các việc ác nữa khiến chỉ có 
kết quả là sự tái sanh bất hạnh nhất. Nhưng dù động cơ 
cao thượng này, Sư biết rõ là mình đã vận dụng sai lầm. 
Khi sự thảm sát dịu đi và tăng sĩ trẻ có thể được xuất 
gia, sư từ chối nhiệm vụ trong buổi lễ truyền giới, vì là 
một kẻ thích khách, Sư phải chịu mất quyền làm việc 
đó, và việc trước nhất phải làm là tịnh tâm bằng một kỳ 
nhập thất để sám hối. Loại hành động này được xem là 
đương nhiên, và được đối xử như là hiển nhiên. Một lần 
tôi dùng cơm trưa với Lạt-ma Mông cổ, và tôi cố găng 
mời ngài dùng thức ăn chay. Ngài nói rằng điều nây là 
hoàn toàn không cân thiết, “Tăng sĩ Mông cô chúng tôi 
thường ăn thịt, vì ở đó không có gì khác.” Thế nên tôi 





' Lãng-đạt-ma (t: lang¬darma) (836-842). 
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nói, “Thưa vâng, tôi chỉ nghĩ đến giới luật,” có nghĩa là 
điều luật của tăng sĩ xuất gia. Nhưng ngài đáp lại ngay: 
“Vâng, chúng tôi biết thói quen ăn thịt là trái với luật do 
Đức Phật chế. Vì kết quả của tội lỗi chúng tôi có thể 
phải tái sinh trong địa ngục. Nhưng đó là nhiệm vụ của 
chúng tôi phải đem Phật pháp đến cho người Mông cổ, 
và vì thế chúng tôi phải chịu nhận hệ quả ngay khi nó 
đến.) 

Các nhà Đại thừa bị hạn chế nhiều hơn bởi /hiển định 
trong dòng phái vốn đã nhiều năm đã đúc nặn và thuần 
phục tâm họ, và đưa ảnh hưởng đồng bộ tương tự vảo 
vào các trường phái Phật giáo khác. Chúng cũng chẳng 
bao giờ lệch hướng khỏi me tiêu của các nỗ lực trong 
đạo Phật, đó là “dập tắt cái ngã,' làm chết đi tự thể riêng 
biệt, với điều mà các phương sách này phải phụ thuộc. 
Quen thuộc quá lâu với lịch sử Phật giáo biểu lộ hai yêu 
tố ôn đáng hơn, là không ít thực tế và sinh động đối với 
hiện hữu hơn là không thể nắm bắt được, và khả năng 
đánh vào người quán sát tình cờ như là điều dị thường. 
Đạo Phật trong suốt lịch sử của mình có tính đồng nhất 
về một sinh fhể (organism), trong đó mỗi sự phát triển 
mới diễn ra liên tục từ cái đã có trước đó. Không có gì 
có thể nhìn thấy khác hơn một con nòng nọc vả con cóc, 
hay giữa con nhộng và con bướm, vả vì chúng là những 
giai đoạn khác nhau của cùng một loài vật, và liên tục 
tương quan nhau từ dạng nây đến dạng khác. 


Khả năng của đạo Phật về sự thay đối hình dáng hoặc 
bản chất phải làm kinh ngạc những ai chỉ thấy thành 
phẩm tách rời hăn tiến trình dài của thời gain. Thực tế 
chúng được nối kết nhau bởi nhiều sự thay đổi dần dần 
từ trạng thái này sang trạng thái kia, mà chỉ bằng nghiên 
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cứu kỹ lưỡng mới có thê dò thấu được. 


Trong đạo Phật thực sự không có sự cách tân, mà có 
điều giống như vậy trong thực tế là một sự thích nghỉ vi 
tế với ý niệm có trước đó. Một lưu ý quan trọng luôn 
luôn dảnh cho sự phát triển giáo ]ý liên tục, và sự truyền 
bá đúng pháp giữa các bậc thầy. Đây không phải là 
những tư biện lẫn lộn thuộc về cá nhân chủ nghĩa mà 
mọi người nỗ lực cho tính chất độc đáo bằng bất cứ giá 
nào. 


Lại nữa, tất cả các tác phẩm Phật học đều có hương vị 
riêng của nó, và trong ba mươi năm, tôi đã không 
ngừng kinh ngạc với những biểu hiện trong mỗi một 
công trình. Kinh điển chính nó được ví như giáo pháp 
cho sự nếm trải, có thể nói rằng lời dạy của Đức Phật là 
như những gì có hương vị của bình an, hương vị giải 
thoát, hương vị niết-bàn. Không may hương vị ây 
không diễn tả được, thậm chí nhà thơ vĩ đại nhất cũng 
không thể nói về mùi vị của trái đảo và nói được sự 
khác nhau giữa mùi vị của nó với mùi vị của trái táo 
như thế nào. Những ai từ chối hươgn vị kinh điển vì 
chính họ thì đó là điều bất lợi nghiêm trọng trong sự 
thưởng thức đồng nhất tính ấn tàng trong mọi sắc thái 
đạo Phật. 


Học thuyết bản thể luận (Ontological Doctrines ) 
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Trước đã nói về con đường dẫn đến Siêu việt (Beyond), 
tiếp theo chúng ta sẽ quay về chính ý niệm Siêu việt. Từ 
phía ngoài toà cung điện Đại thừa, bây giờ chúng ta đi 
vào bên trong chốn linh thiêng, giáo lý trí huệ liên quan 
đến bản thể luận (ontology), là bản chất của thực tại. 
Những giáo lý nây cực kỳ vi tế và sâu sắc, tôi không thể 
hy vọng diễn bày chỉ trong không gian được phân phối 
cho tôi. Có lẽ sẽ an ủi cho chúng ta để biết được răng 
hiểu biết chân thực được cho là cần phải có không chỉ 
nhiều năm mà thậm chí nhiều đời, và các tác giả Đại 
thừa không ngừng cảnh báo người đọc về những khó 
khăn đang ở phía trước họ. Thực trạng đã được tổng kết 
cách ngăn nắp trong Kinh Bát-nhã (Trí huệ Siêu việt 
Perfect Wisdom,) trong đó chúng ta đọc được: “Do vậy, 
có niệm khởi từ các chư thiên trong chúng hội, “Điều gì 
là lời nói tưởng tượng và thị phi, để chúng ta hiểu nó dù 
là truyền miệng. Những gì Tu-bồ-đẻ vừa nói cho chúng 
ta, mà chúng ta chăng hiểu!” Tu-bỗồ-đề biết được ý của 
họ, liền nói, “Chẳng có gì để hiểu, Chẳng có cả gì để 
được hiểu! Vì chẳng có gì riêng biệt đã được cho biết, 
chăng có gì riêng biệt đã được cho biết giải thích,) Thực 
vậy, “Không ai có thể sở đắc trí huệ ba-la-mật-đa nây, 
vì chăng có pháp nào để được biểu thị, làm sáng tỏ hay 
truyền đạt. Thế nên chăng có người nào từng sở đắc 
được trí huệ ba-la-mật-đa.` (Buddhisf Texts, no. 165). 

Mặc dù lời cảnh cáo này, bây giờ tôi sẽ tiến hành liệt kê 
học thuyết bản thể luận (ontology) chủ yếu của Đại 
thừa. Ở đây học thuyết ấy sẽ được trình bày như một 
tiền đề khô khan có tính giáo điều, dù điều nầy không 
trái ngược với đặc tính chân thật của nó. Vì chúng 
không bao giờ có ý nghĩa như là định nghĩa các lời 
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tuyên bô về định nghĩa các sự kiện. 


Nền tảng cho học thuyết bản thể luận (ontology) Đại 
thừa, như những gì nói về Phật thân luận (Buddhology), 
đều nằm trong Đại chúng bộ, trường phái phát triển hai 
học thuyết triết học quan trọng đáng chú ý: 


.- Tự tưởng, trong tự thể của nó, “tự tánh” hay bản thể, là 
hoàn toàn thanh tịnh và trong sáng. Những nhiễm ô 
không bao giờ ảnh hưởng đến bản thể thanh tịnh và vẫn 
lưu giữ tính ngẫu nhiên hay “bất định” trong nó. 


._ Ngược lại với triết học duy thực (philosophical realism) 
của các trường phái Tiểu thừa, Đại chúng bộ cảng trở 
nên hoài nghi vệ giá trị của tri thức thường nghiệm. Một 
số các trường phái ấy chủ trương rằng tất cả các hiện 
tượng thế gian đều là không thực, vì chúng là kết qủa 
của vô minh và vọng kiến điên đảo. Điều gì siêu việt 
hiện tượng thế gian chính là Thực tại duy nhất và sự 
văng mặt tất cả các hiện tượng ấy được gọi là tánh 
không (§ũnyat8) 

Các trường phái khác còn đi xa hơn, và bất luận thứ gì, 
cả thế gian và xuất thế gain, cả tuyệt đối và tương đối, 
đều là hư vọng. Họ tin răng không có gì thực từng 
tương ưng với sự diễn dạt bằng ngôn từ, vốn chỉ cho 
chúng ta ảo tưởng kiến thức. 

Trên nên tảng này, Đại thừa mở ra những tiền đề sau: 

I. Các pháp đều là Không. Tiểu thừa, để phản bác 
“quan niệm của ngoại đạo về ngã” đã chủ trương rằng 
con người là “ngã không," vả trong thực tế, sự kết khối 
của tiễn trình vô ngã được gọi là pháp (dharma). Đến 
đây Đại thừa thêm vào những tiến trình không liên quan 
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đến con người này được gọi là 'ngã không — empty of 
self,” trong ý nghĩa mỗi cái đều là không trong chính 
nó và bởi chính nó, và do vậy nó không thể phân biệt 
với các pháp khác, thếên nó tuyệt đối không hiện hữu. 
Nội dung có tính suy đoán về ý niệm tánh không 
(sũñnyatã) này rất phong phú nên tôi phải đề cập đến tư 
liệu khác của Giáo sư Murti là cuốn Cemrral Philosophy 
of Buddhism. Ở đây đã đủ để nói rằng “tánh không 
(§ũnyata)' ấy có nghĩa là thực tại tuyệt đối siêu việt mọi 
năm bắt của trí thức hiểu biết và ngôn từ. Về mặt thực 
hành, chung quy là phong thái thanh thản toàn vẹn. 
Chúng ta không nên “năm bắt” vào một điều gì cả, hay 
“chấp trước” vào nó, vì điều ấy sẽ kéo theo một hành vi 
thiên vị bị trói buộc bởi tính tự lợi, tự khăng định, và tự 
để cao, khó trở thành vô ngã được. “ngược với tiễn trình 
của toản pháp giới với pháp này đã được biểu thị. Nó 
dạy cho quý vị không nên chấp trước vào pháp, mà thế 
giới thì không có thói quen thủ đắc một điều gì cả.” 

(As £ asãhasrika XV 305) 


2. Thuật ngữ nầy còn gọi là 'Như-Suchness° hay là 
“Nhất One.” Nó là “Như-Suchness” chỉ nếu và khi nào 
chúng ta xem nó là 'yốấn là như vậy-such as ïf is," 
không thêm điều gì hoặc không bớt đi điều gì từ nó. Nó 
là “Nhất-One' vì chỉ riêng nó là chân thực. Thế giới đa 
thù là sản phẩm từ tưởng tượng của chúng ta. 

3. Nếu tất cả là đồng nhất, thì Tuyệt đối cũng sẽ được 
đồng nhất với tương đối, Vô vi đồng nhất với hữu vi, 
niết-bàn đồng nhất với luân hồi. Theo đó trên thực tế sẽ 





' Pháp nhĩ như thị. 
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là mục tiêu Bồ-tát nhằm đến niết-bàn là không loại trừ 
luân hồi. Hàng phàm phu chọ luân hồi sinh tử, hàng 
Thanh văn và Bích chi Phật muốn xả ly tất cả để đến 
niết-bàn. Bồ-tát không lìa hoặc từ bỏ thế giới luân hồi 
sinh tử, nhưng không còn năng lực để làm mất đi tính 
chất thiêng liêng của nó nữa. 

4. Trí thức chân thực phải được phát xuất từ nhị nguyên 
tính của chủ thê và đối tượng, của xác định và phủ định. 
Tôn tại chính là đồng nhất với không tỒn tại, “có” và 
'không' cả hai đều giống như thực và không thực, và 
mọi thứ đều đồng nhất với cái phủ định chính nó. Nếu 
những phát biểu phải được đưa ra, thì những tiền đề tự 
mâu thuẫn là những gì hầu như bộc lộ sự thật của những 
gì chân thực nhất. 


Nỗ lực định nghĩa bản chất chính xác của thực tại tuyệt 
đối nây dẫn đến một sự bất đồng nghiêm trọng với điều 
diễn ra ra trong Đại thừa, mặt khác những cuộc tranh 
luận về học thuyết diễn ra tự do một cách khác thường. 
Hai trường phái triết học dần dân tự định hình, đó là 
Trung quán (Madhyamika) và Du-già hành tông 
(Yogäcãra). Trung quán (Mãdhyamika) xác nhận răng 
không có bất cứ một một tuyên bố khẳng định nào có 
thể diễn tả Tuyệt đối, rằng căn để ngôn ngữ của chúng 
ta là không thích nghi một cách vô vọng đối với vẫn đề, 
và do vậy, “im lặng dữ dội-roaring silence” của Đức 
Phật chính là trung gian duy nhất để có thể được thông 
tri. Du-già hành tông, phát triển từ luận điểm đầu tiên 
của Trung quán, cho rằng ngược lại, Tuyệt đối có thể 
được trình bày một cách hữu hiệu như là “tâm” “niệm” 
hay “thức.” Triết học Trung quán chủ yếu là học thuyết 
Luận lý học, qua tiễn trình tự huỷ (self-annihilation) 
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mọi tiền đề đi đến chỗ bao hàm tất cả hoải nghi chủ 
nghĩa (scepticism). Triết học Kant! là một trường hợp 
tương đương gần nhất của triết học Châu Âu. Triết học 
Du-già hành tông là một dạng chủ thuyết duy tâm siêu 





' Immanuel Kant là người con thứ tư của Johann Georg Kant 
(1683-1746), Nhà siêu hình học Đức, một trong những khuôn mặt 
vĩ đại nhất trong triết học. Tên đầy đủ Emmanuel Kant. Ông chào 
đời tại Konigsberg, lúc đó là Phỏ, Tây là Kaliningrad thuộc Nga. 
Ông theo học và gần như sống suốt đời ở đó. Bắt đầu làm gia sư 
cho vài gia đình, tới sau năm 1775, ông giảng dạy tại Đại học 
Konigsberg về triết học cùng vài môn khoa học khác nhau. Tới 
năm 1770, ông nhận được qui chế giáo sư luận lý học cùng siêu 
hình học, và nôi tiếng rộng rãi qua các bài giảng và bài viết. Các 
tác phâm xuất bản sớm sủa của Kant thuộc lãnh vực khoa học tự 
nhiên, cách riêng thiên văn học và khoa học vật lý. Suốt cuộc đời 
mình, ông xuất bản rất nhiều tác phâm với các đề tài trong một 
phạm vi rộng lớn. Cuốn đầu tay phản ánh những nghiên cứu của 
ông về Christian von Wolff (1679-1754), và Leibniz, được tiếp 
theo bằng một giai đoạn triển khai, cuối cùng đạt kết quả trong 
Critique of Pure Reason (Phê phán lí tính thuần túy, 1781). Tác 
phẩm cung cấp các luận cứ đánh phá chủ nghĩa duy nghiệm của 
Hume và trở thành kinh điển ấy, đánh dấu cho cái được hậu thế 

gọi là “giai đoạn chủ chốt” với những văn bản chính. Trong số đó, 
những cuôn quan trọng gồm Prolegomena to Future Metaphysics 
(Lời giới thiệu siêu hình học tương lai, 1783), Foundations of the 
Metaphysics of Ethics (Cơ sở siêu hình học của đạo đức học, 
1785), Critique of Practical Reason (Phê phán lí tính thực tiễn, 
1788), và Critique of Judgment (Phê phán óc suy xét, 1790). 
Cuốn Religion within the Limits of Reason Alone (Tôn giáo trong 
các giới hạn của riêng lý trí, 1793), kích động lệnh của chính phủ 
cám không cho ông xuất bản thêm sách về tôn giáo. Ông còn viết 
về chính trị học, và cuốn Perpetual Peace (Hòa bình vĩnh cửu, 
1795) cô vũ một hệ thống toàn cầu của các quốc gia tự do. 
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hình (metaphysical idealism), chủ trương rằng thức 
(vÿñãna) có thể tự biểu hiện mà không cần đối tượng, 
và nó tạo ra đối tượng của nó ngoải tiềm năng bên trong 
của chính nó. Berkeley' là một trường hợp tương đương 
gần nhất của triết học Châu Âu. Trung quán cho răng sự 
giải thoát đạt được khi mọi thứ đều được phóng xả, và 
chỉ có tánh không ($ũnyatã) tuyệt đối còn lại. Đối với 
các nhà Du-già hành tông giải thoát có nghĩa là có “một 
nhận thức không còn sở đấc/nắm bắt đối tượng,` một 
hoạt dụng của tâm, đó chính là “Duy thức, đơn thuần 
chỉ là thức, và siêu việt hoàn toàn phân biệt giữa đối 
tượng và chủ thể. 


' Geogre Berkeley (1658-1753). Người Ireland. Chủ trương chủ 
nghĩa lý tưởng. Lập luận của ông là không có những khác biệt về 
bản chất giữa các trạng thái tỉnh thần, như là cảm thấy đau đớn, 
và những gợi ý từ các giác quan. Không có một thứ gì có thể phân 
biệt được, ví dụ, giữa độ nóng của một đống lửa, và nỗi đau nó 
tạo ra cho chúng ta. "Trạng thái" chúng ta cảm nhận chứa trong 
đó tính chất "được cảm nhận" của nó (esse của nó là percipi), và ý 
kiến "phổ biến một cách lạ lùng trong loài người" rằng nhà cửa, 
sông núi và sông suối tồn tại độc lập trước khi bất kì ai cảm đó 
cảm nhận chúng, là sai. 
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Hộ trì từ phía trên 


Có nhiều chướng ngại vây quanh Bồ-tát trong tiến trình 
sự nghiệp của các ngài. Từ mọi mặt, các lực lượng thù 
nghịch sinh khởi chống lại, không chỉ từ tâm tha thiết 
của các ngài, mà còn từ thế lực đen tối và từ chiều 
hướng bắt lợi của lịch sử. 

Đối với thế lực đen tối, không bao giờ nghi ngờ rằng 
những thần linh kỳ quái có thể giúp đỡ hay chướng ngại 
tiễn trình tâm Jinh, và đó là một vẫn đề đơn giản của 
kinh nghiệm rằng, khi họ tiễn lên trên con đường tâm 
linh, thì con người cảng trở nên nhạy cảm về mặt tỉnh 
thần, và có lẽ là những ảnh hưởng của huyễn thuật. “Vì 
chúng ta đấu tranh tay gắt không phải là chống lại với 
thịt và máu, mà chống lại sức mạnh, chồng lại sự thông 
trị của bóng đêm của thế gian nây, chống lại thành linh 
độc ác của các cõi giới trên cao.” (Ephesians vị, L2). 
Đối với sức ép của môi trường xã hội, từ niềm tin phát 
triển đạo Phật, như Ấn Độ giáo, tính triết lý về lịch sử 
giả định một sự suy thoái liên tục trong môi trường 
chúng ta sống. Lời dự đoán lùi lại lúc khởi nguyên Tây 
lịch cho chúng ta biết rằng Pháp (dharma) sẽ trở nên 
dần dần yếu đi, và sự thay đổi quyết định về hướng xấu 
sẽ xảy ra mỗi lần 500 năm. Mỗi thế hệ tinh thần sẽ cùn 
nhụt hơn thể hệ trước, và đến lúc trí huệ của bậc thánh 
sẽ được hiểu ít dần di. Ở phương Tây, Horace' đã cùng 
lúc phát biểu cùng nội dung như vậy: 


' Nhà thơ và nhà văn châm biếm La mã (65- 68 TII.) 
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Thời đại cha chúng ta nhục nhã hơn thời đại của tổ tiên 
Làm phiên chúng ta lại qua nhiều suy đôi; và đến phiên 
chúng ta 
Sẽ lìa xa giống nòi sa đoạ hơn chúng ta. 
(Odes 3. 6.) 
Từ năm 400 trở đi đạo Phật Ấn Độ tràn ngập với niềm 
trông mong đạt đên chỗ cứu cánh. Với Thê Thân: 
Thời đang đến 
Khi dòng chảy cuôn cuộn cỡi trên sóng vô mình 
Đạo Phật dường như sẽ thở hơi thở cuối cùng. 


(A-£)-đạt-ma Câu-xả luận, ch. 9.) 


Hai thế kỷ sau, miêu tả của Huyền Trang về chuyển 
hành hương của ngài đã thở cùng hơi thở tinh thần như 
vậy, và ngài gặp nhiều dự báo u ám từ nhiều nơi của 
Phật giáo thế giới. Áp lực của thời gian buộc phải có 
nhiều nhượng bộ không mong muốn, như tăng sĩ lấy vợ 
và những tu viện giàu có. 


Thời gian không thuận lợi và càng ngày càng xấu hơn. 
Sự kết án này đã nhuộm màu suy nghĩ của các Phật tử 
chừng 1500 năm gần đây. 

Sự trợ giúp mà Bồ-tát cần đến cho nỗ lực to lớn của các 
ngài đến từ hai nguồn, từ năng lực tâm linh của con 
người và từ nhiều huyền thuật siêu nhân và năng lực 
huyền bí. 


Sự hộ trì của các chúng sinh vô hình luôn luôn được 
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cho là như vậy. Khía cạnh thần thọai học mới của Đại 
thừa thêm vào số lượng đó. Một cách tân quan trọng, 
ảnh hưởng sâu sắc đến toàn thể âm vang của đạo Phật, 
có lẽ phân chia Đại thừa từ Tiểu thừa hơn là điều gì 
khác, bao hàm trong sự giới thiệu về nữ thần (feminine 
đeiiies). Thông thường khuynh hướng tôn giáo hoặc là 
mâu quyên (matriarchal) hoặc là phụ quyền 
(patriarchal). Sự giải thích của Tin lành về giáo lý Cơ- 
đốc giáo tập trung quanh Đức chúa Cha (God the 
Father) và Đức chúa Con (God the Son) và quan niệm 
không thích thú sự sùng kính “Mẹ thiên chúa-Mother of 
God,° vốn tương ưng rất nhiều với những điểm nỗi bật 
trong Thiên chúa giáo. Trong một số trường phái đạo 
Phật, nhân vật trung tâm là Đức Phật, hình ảnh của 
Người cha, trong khi ở những trường phái khác, họ hạ 
tầm quan trọng thành năng lực nữ tính, Bát-nhã ba-la- 
mật-đa, ngài chính là Mẹ của chư Phật (Mother of all 
the Buddhas). Trong Phật giáo nguyên thuỷ, bình diện 
cao hơn của đời sống tâm linh được xem như là ngoài 
phạm vi của phụ nữ. Ngay cả giáo lý tiền-Đại thừa dạy 
rằng trong cõi Tịnh độ của Đức Phật A-di-đà không có 
phụ nữ, và trong kinh Pháp Hoa chúng ta có chuyện của 
Long nữ, ngay lúc cô ta trở thành Bồ-tát, tự nhiên thân 
cô ta hoá thành nam giới (Saddharma Pu] darika, pp. 
226-8, tr. H. Kern, 1909, pp. 2Š1-4). 


Tuy nhiên, yếu tô nữ lại đi với Đại thừa tư khởi đầu, 
nhờ vào tầm quan trọng được gán cho Trí huệ Bát-nhã. 
E. Neumann, trong tác phâm The Great Mother (1955) 
gần đây đã nghiên cứu những sự biểu hiện của điều mà 
ông gọi là 'nguyên mẫu-archetype” của “người Mẹ,” và 
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ông mô tả Sophia.' hay tri thức (wisdom) là vi tế nhất 
và là sắc thái tinh thần nhất của nữ tính, sự tinh lọc sau 
cùng của hình ảnh người Mẹ là sự tưởng tượng ra trong 
thời gian xa xưa trong hang động của người 
Palaeolithic.? Bát-nhã ba-la-mật-đa không chỉ là nữ tính 
bằng hình thái văn phạm của danh tự, mà về hình 
tượng, nữ tính qua hình dạng của ngài cũng hiểm khi 
nghi ngờ. Đại thừa tin rằng con người chúng ta nên 
quán chiếu chính mình hoản toàn bằng cách tăng cường 
yếu tố nữ tính của riêng mình, rằng họ nên thực hành 
một cách thụ động và thong thả, mềm dẻo, rằng họ nên 
học cách mở cánh cửa tự do của lối vào tự nhiên, và để 
cho những điều huyền bí và nguồn lực ấn mật của thế 
giới nầy thâm nhập vào trong mình, tuôn chảy và đi 
xuyên qua chúng. “Khi chúng đồng nhất với Trí huệ 
Bát-nhã, họ hợp nhất với nguyên lý nữ tính (anma: của 
C.Jung), không có nó, con người sẽ bị tổn thương.” 


Đến đây chúng ta phải nói vài dòng về huyền thuật. 
Nhiều người ngạc nhiên bởi mối ưu tư về hậu-Đại thừa 
với huyền thuật, và kết tội nó như là sự suy thoái. Tôi 
thấy trong đó chăng có gì để ngạc nhiên cả, và thích 
nhìn chúng như là dấu hiệu sinh động, và thuộc về tính 
phổ biến khi nỗ lực làm mọi điều cho mọi người. Về 
mặt lịch sử, tâm linh và huyền thuật, dù bản chất là 
khác nhau, mọi nơi đều gắn bó một cách chặt chẽ. Sinh 
hoạt tâm linh với nỗ lực không có huyền thuật thì trở 
nên quá loãng, quá nhiều điều phải cắt bỏ từ nguồn lực 


' Nguyên nghĩa tiếng Latin, chỉ cho tri thức (wisdom). 
? of the earlier Stone Age. 
3 anima (fr.) n. anima, feminine part of the male personality 
(according to Jungian psychology); 
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sinh động của thế giới, để đưa khía canh tỉnh thần của 
con người đến mức chín muôi. Giáo phái Tin lành là tôn 
giáo duy, nhất xoá bỏ mọi huyền thuật. Sau khi phá huỷ 
trước nhất các trung tâm quán chiếu tâm linh, về sau họ 
đã mắt khá nhiều năng lực kiềm chế và ảnh hưởng đạo 
đức cá nhân và xã hội. 

Người Phật tử, đến lượt mình, chưa bao giờ thiếu niềm 
tin ở sự huyền bí, ở huyền thuật và phép lạ. Nhưng vì 
những nguy hiểm từ phía ác thần, đầu tiên không có sự 
đo lường đặc biệt nào bắt buộc trong đối xử với họ, có 
lẽ phần nào đó họ đã ngẫu nhiên cầu viện đến chú thuật. 
Một quán sát tinh tế về luật tắc đạo đức cũng như giám 
sát thiền định đủ để tránh khỏi nguy hiểm và được bảo 
hộ. Nhưng vì tiềm năng tỉnh thần của Pháp mòn khuyết 
dân, và vì lịch sử trở nên cảng bắt lợi hơn, nên nhiều nỗ 
lực lớn hơn đã được cần đến. 


Những thủ tục huyền thuật nầy được giới thiệu chủ yếu 
là để phòng ngừa đời sống tâm linh của tầng lớp cao. 
Nhưng vì Đại thừa cũng là một tín ngưỡng dân gian, nó 
chỉ là tự nhiên khi nó thường được dành cho quần 
chúng không có đời sống tâm linh mà họ mong muốn. 
Trong thế kỷ thứ II chúng ta đã nghe nói về công đức 
của việc niệm danh hiệu Bồ-tát Quán Thế Âm, vốn qua 
chính việc trì niệm mà xua tan đi mọi khổ đau và phiền 
não. Chẳng hạn, khi một đoàn lữ hành đang gặp nguy 
hiểm, ° nếu lúc đó, toàn bộ đoản thương buôn nhất tâm 
cầu nguyện Bồ-tát Quán Thế Âm với danh hiệu: Nam 
mô Cứu khổ cứu nạn Quán Thế Âm Bồ-tát! thì chỉ 
ngay khi niệm danh hiệu, đoàn thương buôn sẽ được 
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thoát nạn.(Saddharma Pun darika).' Đề gia tăng sự lợi 
lạc cho người bình dân, động viên toàn bộ cơ cầu phức 
tạp của huyền thuật để cung ứng cho họ những gì họ đã 
có trong tâm niệm-mùa màng bội thu, sức khỏe tốt, con 
cái, giàu có và các lợi lạc thế gian. Cho đến lúc đó, 
niềm tin đã năm trong các nghi lễ Bả-la-môn để cầu cho 
được các điều này, nhưng bây giờ tăng sĩ Phật giáo 
bước vào đua tranh với họ trong vấn đề nây. 


Cùng lúc có những phản ứng tự nhiên chống lại ý niệm 

Bồ-tát phải trải qua nhiều kiếp mới đạt được Phật quả. 
Mục đích tối hậu của các ngài. Đối với nhiều người, 
một mục đích không thể cung cấp một động cơ cho 
hành động, và họ sẽ trôi giạt vào sự mệt mỏi và thất 
vọng. Nhiều kết quả trung gian và xác thực đã được tìm 
ra cho họ để thực hành. Sau khi chết tái sinh vào các 
quốc độ, chăng hạn, Đức Phật A-di-đà ở phương Tây, 
hay Đức Phật A-sơ? ở phương Đông, trở nên mục tiêu 
có ý nghĩa thân thiết đối với phần lớn những tín đồ. Một 
số khác tin rằng sẽ tái sanh vào thời Đức Phật Di-lặc, 
khi điều kiện trong tương lai xa xôi của thế giới trở nên 
nhiều triển vọng hơn. Những người tái sinh trong cách 
nây có thể thấy thân hào quang của Đức Phật, người 
trong mỗi cái nhìn đều có những vi diệu phát ra: 


Nhìn thấy Đức Phật, nhìn Thế tôn, tiêu mất bệnh khổ. 
Khiến cho thấy được Đức Phật của chính mình, tuệ giác 


! Phẩm Phổ môn. 
? Bất Động Phật 2 ÑJ Í#Š; S: aks obhya; cũng được gọi theo âm 
Phạn ngữ là A-súc, A-súc-bệ Phật, A-sơ Phật; VỊ Phật giáo hoá ở 
Điều hỉ quốc (s: abhi-rati) phương Đông. 
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cao nhất. 
(Buddhist Texts, p. 189.) 


Trong thời đại chúng ta ngày nay, với cái nhìn về tâm 
linh ở tầm mức rất thấp, sự thành tựu giác ngộ, thông 
thường được cho là ra ngoải vẫn đề. Tất cả những gì 
chúng ta có thể làm là đặt một nền tảng cho nó vào thời 
điểm tương lai bằng cách gieo trồng “công đức.” 


Cả hai sự canh tân về huyền học và bản thể luận 
(ontology) của Đại thừa mở đường cho quy mô lớn thu 
hút sự thực hành huyền thuật và đức tin. Một khi các 
đền thờ đạo Phật được mở rộng bởi sự gom hết vào các 
vị Phật và Bồ-tát mới, cánh cửa đã mở ra cho một số 
nhân cách huyền thoại. Sau năm 600 stl., hằng ngàn 
năng lực huyền bí được nhân cách hoá ở mỗi thời gian 
khác nhau với tên gọi, miêu tả và công hạnh tu tập khác 
nhau. VỀ sau người Tây Tạng nỗ lực xếp loại các thần 
theo thành quả, và sắp đặt họ thành 10 bậc, bắt đầu với 
Đức Phật, và cuối cùng là các vị thần nhỏ ở trong núi, 
sông, cùng với tiên, yêu tính, quỷ sứ và ma. Quan niệm 
về tăng trưởng ý nghĩa nghịch cảnh nhân mạnh lớn hơn 
được đặt vào trong vị “Hộ pháp,” còn gọi là Minh 
vương (Kings of the sacred lore; s: widyđr.7đ), người 
mà vốn đã có sẵn nhân từ, mang lấy một hình tướng dữ 
dăn để bảo hộ đức tin. 


Luận điểm mang tính bản thể luận (ontology) về sự 
đồng nhất của niết-bàn và luân hồi sinh tử, của Tuyệt 
đối nhất như với thế giới hiện tượng là khả năng dễ 
dàng của dạng phiên giải vu trụ vốn là nền tảng triết học 
của mọi huyền thuật. Cái Tuyệt đối, nguyên lý triết học 
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đăng sau vũ trụ, là đồng nhất với nguyên lý giải thoát 
của tôn giáo, với Phật tánh hay Đức Phật con người. 
Đức Phật tối thượng hiện hữu khắp toàn thể vũ trụ, và là 
hiện thân trong tất cả. Mỗi tư tưởng, âm thanh và hành 
động đều là trong bản chất chân thực một công hạnh ân 
huệ cứu độ. Như một thê hiện của Tuyệt đối, thế giới 
nây bao gồm mọi sự mẫu nhiệm của thực tại, và năng 
lực bí ân của nó có thể được dùng cho sự cứu độ. Như 
là ánh phản chiếu của Bất nhị, nó phải chiếu khắp mọi 
nơi, hiển bày và biểu lộ cái biết bao hàm toàn diện độc 
nhất này. Nếu tất cả các pháp về cơ bản đều đồng nhất 
trong một Bản thể Thanh tịnh, thì toàn thể hiện tượng 
vũ trụ có thể được quan niệm như là một quan hệ mật 
thiết cùng nhau bởi nhiều sợi dây vô hình, mỗi lời nói, 
hành vi và tư tưởng đều có chút quan hệ trong nên tảng 
(ground) bất diệt của thế giới. 


Huyền thuật chính là tính thống nhất này, như nó thể 
hiện trong hành động. Nếu Tư tưởng (Thought) chính là 
Thực tại, và mọi thứ vật chất đều là biểu hiện của năng 
lực tâm linh, thì những tâm niệm cô đọng trong thần 
chú (manrra) dễ dàng có sức mạnh vượt qua hiện tượng 
vật chất. Tánh không (éũnyatã), đến lượt nó, hiện hữu 
chăng có gì riêng biệt trong chính nó, dâng hiến sự 
không chướng ngại cho sự chuyển hoá bởi thần chú 
(manfra). 

Đến đây là chấm dứt thiên khảo sát về Đại thừa. Ở Ấn 
Độ, một tổng hợp của mọi thành phần đa dạng có tác 
dụng trong các trường Đại học Phật giáo dưới triều đại 
Päla' (750-1150): Rồi sau đó khoảng chừng năm 1200 





! Pala: 
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síl. đạo Phật, cùng với Đại thừa biến mất khỏi Ấn Độ, 
không khỏi để lại dấu ẫn ban sơ sâu đậm cho Ấn Độ 
giáo. Lúc đó, nền Phật giáo dưới triều đại Pãla phải di 
cư sang Tây Tạng, trở nên thành trì của Phật giáo trong 
hơn 750 năm. 
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SỰ PHÁT TRIÊN CỦA TƯ TƯỞNG 
BÁT-NHÃ BA-LA-MẬT-ĐA 


Nhiều người ở phương Tây, và trong số tác giả của đề 
tài nầy, đầu tiên được nghe về Bát-nhã ba-la-mật-đa 
thông qua các tác phẩm của D. T. Suzuki, đặc biệt là 
cuốn Manual oƒ Zen Buddhism, (1935) và Fssays In Zen 
Buddhism.' vol. IIL, 1934, tr. 187-288. Riêng trường hợp 
tôi, tin vui đã tạo nên đúng là một cuộc cách mạng 
trong tâm tưởng, nó đã thuyết phục tôi dành hết 20 năm 
gần đây để nghiên cứu bộ Kinh này. Do Vậy, rất tự 
nhiên khi tôi phải phấn chân khi được yêu cầu tham gia 
vào việc ân hành tập sách nhân dịp kỷ niệm ngày sinh 
lần thứ 90 người thầy tôn kính của tôi. 


Thiên khảo luận này kế thừa cách tiếp cận lịch sử vốn 
trở nên tự nhiên đối với các học giả lớp sau ở phương 
Tây. Mọi người đều chấp nhận rằng, dĩ nhiên, nó có 
hướng về chủ đề chân lý tâm linh đối với lịch sử tương 
đối, và sự ứng dụng các tư liệu Thiên chúa giáo đã làm 


' Thiển Luận, q1. Trúc Thiên dịch. Q 2 và 3 Tuệ Sỹ dịch. An 
Tiêm, Saigon xuât bản trước 1975. 
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giảm thiểu sức mạnh niềm tin của những tín đồ nhiệt 
tâm. Củng lúc, trong khi chúng ta có thể đồng ý toản bộ 
rằng chính Tâm linh không có lịch sử, có lẽ không có sự 
thiệt hại to lớn khi truy tìm dấu tích sự phát triển về lịch 
sử của những tư liệu thực tế mà chúng ta phải đối diện 
với chúng. 

Phân kết luận được trình bảy văn tắt ở đây có lẽ không 
khác gì hơn những gợi ý tạm thời. Hầu như không biết 
tiếng Hán, tôi không sử dụng được gì tư liệu tiếng Hán 
cô (T221-227),' mà tôi phải tự hạn định mình trong các 
nguồn tư liệu tiếng Sanskrit và Tây Tạng. Những điều 
khác, tôi hy vọng, sẽ được khuyến khích để làm tốt hơn 
phần tôi đã làm. Một khó khăn khác nữa từ lâu đã ngăn 
cản tôi viết chủ đề nầy năm trong điều không chắc chắn 
về niên đại của những tư liệu khác nhau. Nhưng khi tôi 





' Số hiệu Đại Chính tân tu Đại tạng kinh. 
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phát hiện ra rằng Giáo sư R. Hikata' và riêng tôi đã đi 


' An Introductory Essay on Prajnãparamitä Literature, in his 
ediion of the Thắng Thiên vương bát-nhã ba-la-mật kinh 
(Suvikrantavikramiparipr ccha), 1955. 

Bátnhã ba-la-mậtda kinh ñÑW #54“  í %3 # {| $s: 
praJñãpãramifä-sutra; cũng được gọi là Ma-ha bát-nhã ba-la-mật- 
đa kinh, dịch nghĩa là Huệ đáo bỉ ngạn kinh, »Kïnh với trí huệ 
đưa người qua bờ bên kia. Là một bộ kinh bao gồm khoảng 40 bài 
kímh Đại thừa được gọi chung dưới tên này với nội dung, mục 
đích hướng dẫn hành giả đạt được trí Bát-nhã (s: prajñã). Bộ kinh 
này là một phần quan trọng của bộ kinh Phương đăng Œ: 
vaipulya-sũtra), có lẽ được ghi lại khoảng đầu Công nguyên. 
Ngày nay, phần lớn kinh này chỉ còn trong dạng chữ Hán hoặc 
chữ Tây Tạng, không mấy còn trong dạng Phạn ngữ (sanskrit). 
Trong bộ kinh này thì hai tập Kim cương bát-nhã ba-la-mật-đa 
kmh (s: vajracchedikã-praJñã-paramitä-sitra) và Ma-ha bát-nhã 
ba-la-mật-đa tâm kinh (s: mahapraJñapäramitä-hr daya-sũtra) là 
nỗi tiếng nhất, đã được dịch ra nhiều thứ tiếng, kể cả Anh, Pháp 
và Đức ngữ. Luận sư quan trọng nhất của kinh Bát-nhã là Long 
Thụ. Bộ kinh này có tính giáo khoa rất cao, tương tự như các bộ 
kinh văn hệ Pã-li. Phần lớn các bài kinh là những lời khai thị cho 
Tu-bồ-đề (s, p: subhũti), được Phật thuyết giảng trên đỉnh Linh 
Thứu (s: gr dhrakũt a). Phần cỗ nhất của kinh này là Bát-nhã bát 
thiên tụng (s: as t asãhasrikã) — cũng được gọi là Tiểu phẩm bát- 
nhã —- một bộ kinh gồm 8000 câu kệ Phật giảng cho nhiều đệ tử 
cùng nghe. Đây cũng là cơ sở cho tất cả bộ kinh Bát-nhã khác, 
mỗi bộ gồm từ 300-100 000 câu kệ với vô số bài luận và phiên 
dịch. Bản dịch chữ Hán đầu tiên ra đời khoảng năm 179. 
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đến cùng kết luận độc lập một cách thực tiễn, đây 
không còn là chướng ngại nghiêm trọng nữa. Điều làm 
tôi tôi mất sự yên tĩnh nhiều hơn là hiện nay tôi không 
có ý tưởng rõ ràng về những hoàn cảnh chỉ phối khi 
kinh nây được soạn ra. Ai đã viết, hoặc là tại sao, thế 
nảo và do ai mà kinh được tạo ra-tất cả những điều này 
đều biến mắt trong sương mù quá khứ. 


Chúng ta phải, theo tôi nghĩ, phân biệt 9 bước trong sự 
phát triên tư tưởng Bát-nhã Ba-la-mật-đa, và đê tiện lợi 


Những kinh điển trong Bát-nhã bộ còn nguyên văn Phạn ngữ: l. 
Adyardhasatikä-prajäpäramitä Bátnhã lí thú phần; 2. 
As £ asähasrikä-p. : Bát thiên tụng bát-nhã hay Tiểu phẩm bát- 
nhã; 3. Mahaprajña-paramita-hr daya: Ma-ha bát-nhã ba-la-mật- 
đa tâm kinh; 4. Míañjuš‹riparivartfa-p. = Sapfasafika-p.: Văn-thù 
Sư-lị sở thuyết bát-nhã ba-la-mật kinh, gọi ngắn là Văn-thù bát- 
nhã kinh; 5. Pafñcavi®afisahas-rika: Nhị vạn ngũ thiên bát-nhã 
tụng hoặc Đại phâm bát-nhã kinh hoặc Phóng quang bát-nhã; 6. 
Šatasahasrikä-p: Đại bátnhã sơ phần, 7. $%wviikrãn- 
tavikrämiparipr cchã-p. = Sãrdhadvisähasrikä-p.: Thắng Thiên 
vương bát-nhã ba-la-mật kinh; 8. Vajracchedikã. = TrisaHkäa.: 
Kim cương bát-nhã ba-la-mật-đa. 
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cho người đọc, tôi liệt kê ở đây từ đầu: 

L Trình bày có hệ thông ban đầu được đại biểu bởi hai 
phẩm đâu tiên của Phật mẫu bảo đức tạng bát-nhã ba- 
la-mật kinh (Ratnagul asaeayagatha) II Phẩm 3-28 
của Bảo đức tạng kinh. III. Sự sát nhập chủ đề từ A-tỳ- 
đạt-ma (Abhidharma). IV. Sự nhượng bộ của đạo Phật 
tín tâm. 


V. Phần thứ ba sau cùng của Đại phẩm Bảf-nhã 





' Các chữ viết tắt trong sách nây: 

A=As £ asãhasrikã-p. : (Bát thiên tụng bát-nhã hay Tiểu phẩm 
bát-nhã), ed. R. Mitra, 1888, but as printed in Wogihara (1932—— 
5). 

AÁA = Abhisamayälan kara (Hiện quán trang nghiêm luận) , ed 
Th. Stcherbatsky and E. Obermiller, 1929, and trsl. E. Conze, 
1954. 

Ad—As£asahasrkä (Thủ bản Gilgit Tiểu Phẩm Bát-nhã), 
quoted by the folios of the Gilgit MS. now In New Delhi and 
Rome. 

P=Paficavi1Safisahas-rika: (Nhị vạn ngũ thiên bát-nhã tụng hoặc 
Đại phâm bát-nhã kinh hoặc Phóng quang bát-nhã), ed. N. Dutt, 
and Cambridge MS. Add. 1628. 

Rgs = Rainagunn asaimcayagathä (Phật mẫu bảo đức tạng bát-nhã 
ba-la-mfi) ed. E. Obermiller, “937; reprinted 

1960. 

Š= Satasãhasrikä (Đại bát-nhã sơ phần) ed. P. Ghosha, 1902——13 
and the Cambridge MSS. 

? Phật mẫu bảo đức tạng bát-nhã ba-la-mật kinh 

jö RE EÃ ID đã RE 1l NV f6 S4 ñố, C: fóömù băodézàng bãnruò 

böluómì jmng; J: butsumo hõtokuzõ hannya haramitsu kyõ; S: 

prajñãpäramitaratna- øu] a- samcayagatha. 

Kinh, gôm 3 quyên. Tên gọi tắt là Bảo Đức tạng kinh ( Km 
##9); Pháp Hiền (3 ÊŸ) dịch. Về tiếng Phạn, xem bản của Su inia 

biên tập năm 1976. 
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(PaficavinWatisahas-rika; Large PrajñapäramitR). VỊ. 
Những kinh ngăn. VII. Những luận giải của Du-già 
hành tông. VIH, IX. 7Tanra và Thiên. 


Dưới đây là giải thích từng mục:! 
L Hai phâm đầu tiên của Phật mẫu bảo đức tạng bát- 
nhã ba-la-mật kinh (Ratnagu1] asaIcayagatha): 


Trình bày có hệ thống ban đầu của giáo lý Bá-nhã ba- 
la-mật được chứa đựng trong bởi hai phẩm đầu tiên của 
Phát mẫu bảo đức lạng kinh 
(Ratnagun asaieayagatha), có lẽ phải dõi ngược lại 
năm 100 ttl. Những phẩm này (A) định nghĩa 4 từ khoá 
(key terms) chính, (B) phát triển những ý tưởng chắc 
chắn của truyền thống Tiểu thừa, và (C) biểu thị nguồn 
gốc của giáo lý mới. 

A. Các từ khóa mới, trước hết là Bồ-tát 
(bodhisarfva) (I v. 16) và ma-ha-tát (mahaãsaffva) (Ï vv. 
17-20), qua đó, Đại thừa mới phôi thai tuyên bố sự 
trung thành với một điển hình mới của các bậc thánh, 
khác với “A-la-hán' của thời kỳ trước, và rồi bổ-đề thừa 
(bodhiyana) (I vv. 21-23), qua đó một mục tiêu mới 
được tuyên bố, không kém hơn sự giác ngộ viên mãn 
của Đức Phật; sarva7fñatãm ca parigh]ì đfi siks$ ama]ö, 
như được nói trong II 8. 

Thứ tư là hạnh bảátnhã — ba-la-mậát-ẩa 


(prajñãävaraparamitäya caryä), được đề cập II lần trong 
41 bài kệ của hai phâm này. Dù những điều đáng để ý 





'* Chúng tôi đánh số thêm từng mục để người đọc dễ theo dõi. 
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kín đáo trong định hình cổ điển của Bát chánh đạo, Bái- 
nhã có trong Phật giáo nguyên thuỷ trước thời A-dục 
(A§oka) trở nên ưu điểm xuất sắc. Kinh văn nầy bây giờ 
hứa hẹn cho chúng ta điểm tột cùng của Bát-nhã. Ở đây 
đã có, trước giai đoạn nây, Bát-nhã ba-la-mật-äa được 
chỉ định trong I v. 15 là J/mãna mđia, có nghĩa là “Mẹ 
của trí huệ-/he rmother oƒ the Jinas.` Nếu Đức Phật nhập 
niết-bàn năm 480 ttl., có lẽ phải cần đến 400 năm sau 
ngài mới được đề nghị là “người mẹ' tỉnh thần trong 
định hình cho Bár-nhã ba-la-mát-đa . Điều ấy độ chừng 
tương đương thời gian trôi qua trước Công đồng 
Ephesus năm 431 tuyên bố Đức mẹ đồng trinh Mary, 
sedes sapiemfiae, là Mẹ của Thiên chúa (Mother of 
God). Tín điều Cơ-đốc giáo được định hình trong thành 
phó có truyền thống Người mẹ vĩ đại (Great Mother), 
sôi sục hằng thiên niên kỷ ở Tiểu Á có một tằm mức 
quan trọng về mặt cấu tạo trung tâm. GIáo sư E. O. 
James gần đây nhắc nhở chúng ta rằng “Dưới bóng nhà 
thờ to lớn được dựng lên cho Magna Mater từ năm 330 
ttl, danh xưng “Người cõng chúa-God-bearerˆ hầu như 
không được tán thảnh.' Nếu như tôi tin chắc, Bát-nhã 
ba-la-mật-đa xuất phát từ miền Nam Ấn Độ,? nó sẽ đại 
biểu cho sự nổ bùng trong đạo Phật về lòng mộ đạo 
Người mẹ vĩ đại (Great Mother) đang lưu hành trong 
nhiều xã hội mẫu quyền thuộc dân Dravidian mà Bát- 


! The CHỈ! oƒ the Mother Goddess, 1959, p. 207. 
? E. Lamotte (Sur la formation du Mahayana, in Asizfica, 1954) 
đã tranh luận về nguồn gốc Tây-bắc, nhưng tôi cho rằng trường 
hợp của ông là không có bằng chứng, và phải tham khảo tác phẩm 
của tôi là The Prajñãparamitãä Literature (1960) về luận chứng 
đối nghịch. 
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nhã phát sinh. Đây là tôn giáo cổ xưa nhất của nhân loại 
được tiến hoá từ trong các hang động của Palaeolithic 
bằng cách tự liên minh với đạo Phật đã trở thành thay 
thế cho Cơ-đốc giáo thực sự, có khả năng lan toả khắp 
Châu Á, vượt qua phạm vi Ân Độ. 


B. Thế thì cái gì là giáo lý thực tiễn của Bát-nhã Ba-la- 
mật-đa nây khi đầu tiên nó xuất hiện trong bối cảnh 
nây? Nếu chúng ta loại trừ các bài kệ 16-23, phân còn 
lại của 2 phẩm, với sự nghi ngờ ngoại trừ về chân như 
(athafa ; II v. 2), thì không có thuật ngữ mới. Dựa 
nhiều vào sự chọn lọc hơn là mở ra sự cách tân, về cơ 
bản nó đưa ra một trình bày lại cho việc vì lợi ích mà 
chúng ta gọi là “đạo Phật cổ xưa.” Có ba đề tài chỉ phối 
cuộc thảo luận: 


I. Vấn đề hoản toàn quan trọng về ngã. Ngay từ 
khởi đầu, chúng ta đã có đề cập đến “Du sĩ Šren ika.”' 
Šren ika Vatsagotra là một du sĩ khổ hạnh ngoại đạo, 
người có lần tranh luận với Đức Phật từ một phẩm trong 
Kinh Tương ưng A-hàm (Samyuktãgama} của Nhất 
thiết hữu bộ. Có một lần, ông nêu lên câu hỏi về “chân 
ngã — true self,” mà ông đồng nhất với Như Lai 
(Tathagata). Đức Phật nói với ông rằng Như Lai không 
thể nào được tìm thấy trong 5 uẫn, . cũng không ngoài 5 
uấn, cũng không phải loại trừ 5 uân. Bằng hành vi thù 
thắng, Šrenika vui lòng thừa nhận Như Lai dù ông 


'Lvụ,7. atha Sren ikasya abhufT parivräjakasya jnãnopalambhu na 
hi skandhavibhävanä ca. Câu nầy có phần dễ hiểu hơn trong tiếng 
Tây Tạng: /-ar kun-fu rgyu-ba phren-cali Ses-pa-yis đmigs 
med phu di -po rnam-par 7ig-pa "byu1i -ba la. 
? Tương ưng bộ (Samyukta-nikãya) —Samyuktagama no. 105, T 
pp. 31C—32. 
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không đủ khả năng để thuật lại cho Như Lai những điều 
ông được biệt do kinh nghiệm. 


Tuy nhiên, trí huệ (Zãna) của Šren ika, như trong văn 
trường hàng của Bái thiên tụng Bái-nhaã, I 9 đã nêu, chỉ 
là thiểu trí huệ (prãdešika-jñãna), trí huệ với tầm mức 
nhỏ, như Haribhadra giải thích, nó dừng lại ở nhận thức 
về Bồ-đặc-già-la vô ngã (pudgala- nairãtmya), trong khi 
đó Bồ-tát có thê trải rộng sức quán chiếu của mình đến 
tất cả các pháp. Và Bảo đực tạng Bát-nhã rút ra kết luận 
mang tính Đại thừa: “Bồ-tát cũng vậy, khi các ngài hiểu 
về các pháp như các ngài đã hiểu, các ngài không an trụ 
trong Tịch tĩnh. Mà các ngài an trụ trong Trí huệ.'! 


“Tịch tĩnh, mirv7 fỉ, chính là niết-bàn đã chuyên hoá 
sạch thế giới khổ đau. Bồ-tát không nên miệt mài trong 
đó, vì lúc đó ngài sẽ tách rời chính mình, hay cái ngã 
của ngài, từ ngũ uẩn với nền tảng của khổ đau, và hảnh 
xử chống lại với tuệ quán đã hiển lộ trong mình, trong 
ngôn ngữ của Bái thiên tụng Báif-nhã, L9, đó là Phật 
tánh (Buddhahood), hay là cái biết của nhất thiết trí, nó 
không ở bên trong ngũ uấn, không ngoải ngũ uẫn, 
không trong cũng không ngoài ngũ uân, cũng chăng là 
gì khác ngũ uân. 


Và mãi đến cuối, ở phần II 12, tính vô thực thể tuyệt đối 
của nhã mới được khăng định trong những lời đáng ghi 
nhớ: 

“Nếu trong nhiều kiếp nhiều như cát sông Hằng' 

Chỉ có Đầng chủ tê sẽ tiệp tục nói ra lời “hiện hữu” 

Lvo bodhisativo parjanati eva dharinan na ca nirvƑ tìm spƑ safi 


so vihardfi praj141n. 
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Tịch tĩnh, thanh tịnh từ ngay từ thuở ban sơ, không điều 
gì từng là kêt quả từ lời nói của ngài. 

2. Lại nữa, kinh văn mô tả ba khía cạnh xử trí mà 
người trí nên thừa kê từ phía các hiện tượng mà anh ta 
có thê gặp: 


a) Anh ta nên vô fướng hành (s:anihefacar)),' Ï vv. 6, 
10, I, 3. Thuật ngữ này từ lâu đã dùng để chỉ cho sự 
không chấp trước vảo sự sở hữu và sự ràng buộc xã hội 
của của tăng sĩ, bây giờ nó có một ý nghĩa bản thể luận 
(ontology). Đâu đó trong ngũ uân, người trí tìm thấy 
một nơi chốn để an lập (s¿hãnw), và về các pháp, các 
nghĩa ấy là vô trụ (as/hia),? (asthiaka) (II 1 sq.) và vô 
sở trước (aparigr hữa).` Đôi với “chiều “hướng không 
chỗ trụ' không có nghĩa là “không có diễn biến” trong 
các uân nào cả, 'tâm niệm của anh ta hướng đến vô 
sinh/khởi (anupädadhr;' non-production).` Đề tự từ bỏ 
mọi chấp trước, đó quả thực là bản chất sinh mệnh của 
Bồ-tát, và xả ly hết tất cả chúng đó là sự giác ngộ của 
Đức Phật. 


b) Anh phải nên tu tập vô đắc (anupalabdhi; non- 
apprehension), như được nói trong I 5: 


' Vô tướng hành, vô sở chướng ngại. Được biết để hình thành 
những phần quy tắc. 
? Bắt tồn tại, bất chính an trụ, vô diên tục. 
3 Vô nhiếp thọ, bất bao hàm, bắt tùng. 
*+ Ý niệm vô sinh khởi nầy (non-production), tự nó, dĩ nhiên kiếp 
phảilà một ý niệm mới. Vì anupädajñäna là được biết để hình 
thành những phần quy tắc trong kho dự trữ của giáo lý Tiểu thừa. 
Ÿ sarvatra sangaks aya icchati san gacchedI bodhi1m, spƑ sis yaH 
Jinãanag dasaMHgabbutam tasmad dhỉ nama labhafte  ayn 
bodhisativo. T 16; c£. [20. 
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'Không có trí huệ để chúng ta có thể đạt được, không 
CÓ sự viên mãn lột cùng. 


Không có Bồ-tát, cũng không có niệm tưởng giác ngộ ` 


Khi nói về điều nây, nếu không hoang mang và không 
âu lo khăc khoải 


Đó mới là Bầ-tát đang hướng về trí huệ của bậc Thiện 
thệ.` 


Những điều tưởng tượng như là “ngã hay “nhân” 
thường được mô tả bằng câu “không thể nắm bắt được", 
“không thể đạt đến được,” nopalabhyanre,' nhưng ở đây 
sự mô tả nây mở rộng đến mọi cơ câu giải thoát. 


c) Mọi hiện tượng nên xem như là huyễn ảo, là mãyã. 
Rằng uân ([ v. 14) và hiện hữu (beings; I v. 19) là huyễn 
ảo, thường được nói từ trong quá khứ. Điều mới lạ nay 
nằm trong (H V. 5), mở rộng y niệm nây đến thế giới 
siêu việt (xuất thế gian), và nói rằng quả vị của thánh 
hạnh, dù đạt đến quả vị A-la-hán, Bích chi Phật, hay 
Đức Phật giác ngộ viên mãn, và chính niết-bàn “cũng 
chỉ là huyền mộng. Trong Phật mẫu Bảo đức tạng, 
điều nây được xem rất ngạc nhiên khi trở lại với khẳng 
định, “thế nên Như Lai đã dạy chúng ta như vậy” và 
văn trường hàng của Bái thiên tụng Bái-nhã, II 40, khi 
mô tả sự ngạc nhiên của của (hiển íứ (devapuira) ở 
trong đoạn kinh này, đã không giấu diễm răng ở đây 
chúng ta gặp phải sự sửng sốt hơn xuất phát từ khái 
niệm đã chấp nhận. 


' Tương tự như vậy trong Phát mẫu Bảo đức tạng, Rgs I 22—3. 
? nrvãnu yo adhigato vidupan ditehi sarve ta nãyqJa nirdis £ u 
Tathãgatena. 

195 


Những nghiên cứu Phật học trong 30 năm 





3. Thứ ba, chúng ta thấy một cách giải thích, hay đúng 
hơn là giải thích lại vê các gia1 vị cao hơn của tiên trình 
tu đạo: 

a) Kết luận thuộc Nhất nguyên luận được rút ra 
từ thê thức cảnh giới thiên định đâu tiên thuộc Vô sắc 
ĐIỚI. 

'Khi tự tại đối với các ý niệm đa tạp về các pháp, hành 
giả đạt đến sự an tĩnh, 
Đó là công hạnh trí huệ, chính là cứu cảnh viên mãm. " 


ỞƠ đây, nãnãtvasainyfiavigaro rõ ràng là âm chỉ cho 


tha $§arvaso rũpasa1j"anam SamafIkramáal, 
pralighasaInfana astal gamát, nãnãI@saTậfana1 
qmanasikarad, qnantam akãsam HẬU 


aãkašanantyãyatfanam upasampadya vihardHi. 


Suy luận dường như hàm ý rằng ở bậc cao của trí huệ, 
một vị Bồ-tát sẽ không bao giờ rơi xuống tầng bậc tuệ 
quán có được trong cảnh giới thiền định đầu tiên của vô 
sắc giới. Nó cũng ân tảng những so sánh trong II 9-10 
về trí huệ, về sở duyên (đrzmbana}? và về những hữu 
tình với không gian, vốn là “không gián đoạn hay tiêu 
mất, và vốn là trong bản tánh (prakr fi) của nó là 
anantapärä (pha miha` med) hoặc vô cùng. Điều quan 
trọng là những giáo lý nầy không xuất phát từ những 
suy đoán siêu hình học mà từ tuệ quán của các Du-già 
sư (Yogic). Về tầng thiền thứ tư của Vô sắc giới, Bát- 


1 


nãna†vasaTnffiavigato MHpaSãnfacärT sa sa 
prajfñãvaraparamitaya carya. L.V. 14. 

? Hán dịch; Y xứ, nhân duyên, sở nhân...ư cảnh, ư duyên trung. 

3 akasadhatusama tasya na cãsti bhedah. II 9. 
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nhã ba-la-mật-đa mới tạo nên giá trị nhất từ cảnh giới 
thiền thứ nhất và thứ ba, trong khi đó, tầng thiền thứ hai 
và thứ tư, lại không liên quan với đối tượng mà với chủ 
thê, dường như thực tình không có ân tượng, và phải 
nhờ đến cảm hứng của tư tưởng Du-già hành tông. 


b) Tiểu thừa cung ứng một khởi điểm có sẵn cho tư 
tưởng Đại thừa về tánh không (šũñnyatã) với giáo lý về 
tam giải thoát môn (samadis), Không, Vô tướng và Vô 
nguyện, ba pháp ấn diễn ra ở một giai đoạn nhất định 
của tiến trình tu đạo. Trong hai phẩm của chúng ta, 
phâm thứ ba không được đề cập đến, và thực tế tất cả 
kinh văn Bát-nhã ba-la-mật-đa đều hiển bày rất ít, nêu 
có thể nói là không có sự quan tâm về vô nguyện 
(apranihia). Nhưng không (Suữnyaf4) và vô tướng ( 
đnimií) cùng chung với nhau như là tam-muội 
(samadhI) trong Phật mẫu Bảo đức fạng nêu việc ây VỚI 
hàm ý nội quán đạt được trong đó sẽ là một khía cạnh 
vĩnh cữu bản thể luận (ontology) với đức tin của hàng 
Bồ-tát. Chúng ta phải để lại chuyện này ở đây, vì mối 
quan hệ giữa ba loại của tánh không ($ũnyatã)- -biêu 
hiện lần lượt bằng tam- -muội, băng Bát-nhã, và bằng 
Bát-nhã ba-la-mật-đa-là vẫn còn thăm dò chút ít và mọi 
thảo luận về những để mục tỉnh tế nây sẽ choán chỗ rất 
nhiều không gian. 

c) Vào cuối cuộc hành trình đến niết-bàn, ý nghĩa của 
điều được giải thích trong I v. 22: 


“Siêu việt thê gian như vậy, ngài tránh xa được nồi Ïo sợ 
của chúng ta. 


Ngài đến niễt-bàn, nhưng không ai nói được ngài đi đâu 
Sự tắt ngắm của ngọn lửa, nhưng ở đâu, chúng ta hỏi, nó 
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đi về đâu? 


Cũng vậy, làm sao ta có thể tìm thấy ngài, người đã tìm 
ra Tịch diệt? ” 


Mỗi nhà nghiên cứu Phật học ngay tỨc khắc sẽ thấy 
chăng có gì là căn nguyên của điều nầy, và chúng ta 
phải làm với chỉ một sự biến tướng của một trong các 
đoạn kinh được nhiều người biết đến nhất trong Kinh 
tập (Suttanipaia, vv. 1074, 1076). 


Đề kết luận: Mục đích của điều mà tôi gọi “Bát-nhã ba- 
la-mật-đa cô nhất” là phòng hộ cho tỉnh thần chống lại 
mọi hiểu lầm hiện thời vốn nỗ lực xác định chúng, ghim 
nó xuống, tương ưng với điều mà người bạn cũ của tôi 
Charles du Bos, đã có lần phát biểu “tâm linh là một 
thành tố, có ý nghĩa trước tiên của mọi ý nghĩa, nhưng 
là một yêu tố khó năm bắt trong tự chính nó, là điều 
không bao giờ đông nhất được, gượng gạo trong sự biểu 
hiện của nó.? Điều này rất khế hợp với đạo Phật Ấn Độ, 
họ muốn ví giáo lý tánh không ($ũnyatã) với muối, 
trong đó rất có ích cho hương vị của món ăn, nhưng khi 
ăn riêng từng vỐC lớn thì quả thật là chẳng có ích gì. 
Những ai muốn gắn vào định nghĩa tâm linh thì hoàn 
toàn không định nghĩa được. Tất nhiên, sẽ phải dám 
chắc rằng toàn bộ thời gian chống lại sự lao tới mối lo 


' na ca labhyale ya vrayate di$a ãruhilva, nirvan a ukta gamana1m 
gafi nopalabdih, yatha agnimirvƑ fu na fasya gahipracaäro, so lena 
HữVƑ †ỉ pravucydfi kãra] ena. 
Dòng thứ hai bằng tiếng Tây Tạng: mya nan 'das-par 'gro-bar 
gsuñs-pa 'gro mỉ dmigs. 
? le spirituel est un élément, au sens premier du terme, mais un 
élément Insaisissable en lui-même, qui n”est Jamals 1dentifié, 
appréhendé que dans ses manifestations. 
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âu trong tâm mình,' và do vậy, không ngạc nhiên gì khi 
Bát-nhã ba-la-mật-đa thường khẳng định rằng sự vắng 
mặt của lo âu chính là dấu hiệu biểu hiện con người có 
thể thực sự kham nhận được giáo lý nây.? 

C. Sau cùng, vải lời về cội nguồn của giáo lý 
nầy. Đó là niềm tin rộng lớn hiện tại rằng hầu như ít có 
người nào có thể đến được sự thật chỉ băng ánh sáng 
của bản tánh, nêu anh ta chỉ “nghĩ về chính mình." Đó 
không phải là quan niệm của những người Phật tử trong 
thời kỳ nây, tin răng chỉ lời nói của bậc nhất thiết trí, 
siêu nhân mới có thể giới thiệu vài chân lý cho thế gian 
vô minh và huyễn ảo nầy. Nếu bốn nguồn có khả năng 
chấp nhận của tri thức-nhận thức, lý lẽ, trực giác tâm 
linh và khải thị- thì Kinh thừa nhận rằng mọi tri thức 
đáng giá đều nhờ vào sự khải thị, sarvo ayam 
purus akaru Tathãgafasya (Ï v. 3),với trực giác tâm linh 
của bậc thánh như là một nguồn phụ thuộc và thứ yếu q 
v. 4). 


Dĩ nhiên, có sự khó khăn là Đức Phật lịch sử không 
thực sự giảng những kinh nây. Trong hai chương đầu, 
điều nây được bỏ qua, nhưng sau đó nó trở nên rất cần 
thiết để tìm ra một Phật thân luận (Buddhology) mới và 
giới thiệu vài dạng “trực tiếp truyền tâm ấn tâm.) Nó sẽ 
dẫn đi quá xa để cho thấy vì sao mà phác thảo nầy có 
ảnh hưởng bởi giáo lý Pháp thân được minh hoạ trong 


' Tôi cố găng trình bày mối liên quan trong vài chỉ tiết trong tác 
phâm của tôi, Buddhism, 1951, pp. 22-3, 137. 
? Phật mẫu Bảo đức tạng, Ì, 5: evam sruliie~a na ca muhyadhi 
nãsfi trãso, so bodisaffvo carafte Sugafana prajñãm. Còn có 
trong I 8, 1, 20, 28, H4, 6. 
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Bát thiên tụng Bảí-nhã, IV 94, 99, XVII 336 and XXXI 
513, nhưng có lẽ đáng được chỉ ra rằng không có đoạn 
kinh nào song song với phiên bản trước đó của Phật 
mẫu Bảo đức tạng. 


II Tầng thứ hai của tư tưởng Bát-nhã ba-la-mật- 
đa được biểu hiện qua phẩm 3—28 của Phật mẫu Bảo 
ẩức tạng, và những phần của Bát thiên tụng Bải-nhã 
tương đương với các phẩm trên. Chúng hoặc lả những 
phát triển từ những tư tưởng đã phác thảo ở trên (A), 
hoặc là một loạt những chuyên khảo (B). 


A. Những phát triển xa hơn được biểu tượng 
bằng các phẩm 7-10, phẩm 12 tr. 253-6, phẩm 13-15, 
18-19, 22-28. Thêm vào, chút ít ý tưởng của phẩm 1-2, 
và sẽ dài dòng khi trình bảy chỉ tiết về vấn đề này. 


B. Những chuyên khảo liên quan đến các chủ đề 
sau: 


1. Mô tả về Chân như (Suchness) ở phẩm 16, và 2. Về 
nhất thiết trí của Như Lai. 3. Vấn đề về công đức, phẩm 
3-5. 4. Hồi hướng vả tâm hoan hỷ (phẩm. 6). 5. Ma 
nghiệp (phâm. II, 21). 6. Thuộc tính bất thối chuyển của 
Bồ-tát (phẩm 17 20, tr. 380 sq). 7. Phương tiện thiện 
xảo, phâm 20, tr. 370-9. 


Chỉ có hai phần đầu đề cập đến khía cạnh lí thuyết của 
giáo lý: 

.. Phẩm 16 là một trình bày có tính hùng biện về ý nghĩa 
Chân như (Suchness), là một trong những đông nghĩa 
được thừa nhận của tánh không ($ũnyat3). 


._ Mô tả về nhất thiết trí của Như Lai là một kỳ công bằng 
nhiều phương tiện khéo léo (/our de ƒorce), và câu 
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thành những phần khó nhất của Kinh văn. Không dễ gì 
đọc hết đến cuối kinh. Sự thiêu văng phần có trong Phậi 
mẫu Bảo đức tạng gợi Ý rằng có lẽ phần đó đã được 
thêm vào sau này, dĩ nhiên, loại trừ nó được tông kết 
trong phần kệ tụng. 


Trong khi hai phần bổ sung nỗ lực làm cho điều khó 
hiểu có phần dễ hiểu hơn, điều còn lại nhằm vào việc 
làm cho cái không thể thực hành được càng được khả 
thi. Vì chúng ta không nên quên rằng Bát-nhã ba-la- 
mật-đa tuyên bố một giáo lý cực kỳ siêu thoát trần tục 
và khước từ phảm tính. Bất kỳ ai từ chối trần gian quá 
nhiều sẽ có nguy cơ bị từ chối bởi thế gian. Người Cơ- 
đốc giáo hầu như cùng lúc phải vật lộn đúng ngay vấn 
đề đó. Họ phải đưa vào thế giới hầu như một hệ thống 
đức tin quá mức về tâm linh và không thể nắm bắt 
được, như là một sự xem xét kỹ thư của sứ đồ truyền 
giáo từ thánh Paul' gởi cho người Galatia? sẽ chỉ bày 
cho mọi người. Làm sao mà một thứ nhẹ như không khí 
giữ được chính nó trong một thế giới thù nghịch? Người 
Thiên chúa giáo nỗ lực giải quyết vẫn đề bằng cách 
thành lập giáo hội, để nó có thể hoạt động như một lực 
xã hội riêng của chính nó, vốn được trù định đảm nhiệm 
nhiều chức năng hành chánh của đế quốc La mã, và gia 
tăng mạnh trong tính chặt chẽ nội bộ bằng sự chế tác 
một giáo điều cứng nhắc được diễn đạt bằng thuật ngữ 
triết học Hy lạp. Vì những nguyên nhân hiển nhiên đó, 
những người tắn dương Bát-nhã ba-la-mật-đa sẽ không 
đồng tình một phương pháp như vậy để giữ chân họ trên 


! Epistle to Galatians, book in the Ñew Testament 
? Galatian n. native or resident of Galatia (in Asia Minor) 
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mặt đất. Họ không có nhận thức về nguồn lực xã hội, 
không có nỗ lực vận động chúng, nhưng đặt niềm tin 
trọn vẹn của nó trong luật nhân quả không thê thay đổi 
được vốn sẽ ban cho những quả tặng với công đức tất 
yếu dẫn đến giáo lý vi diệu nây. 


3. “Công đức” (puø ya) là động lực đưa tới giác ngộ, và 
để thành tựu, chúng ta chắc _chăn phải có ước nguyện 
tích luỹ về điều ấy. Phật mẫu Bảo đức tạng cũng như 
Bát thiên tụng Bát-nhã và các kinh hệ Bát-nhã khác 
cống hiến một lượng không gian lớn cho công đức xuất 
phát từ Trí huệ Bát-nhã, và trong nhiều nhiều mức độ 
khác nhau, nó được đặt trên công đức do sự sùng tín. 
Đến một mức độ, những khẳng định dải dòng và quá 
đáng nây về sự tưởng thưởng của việc tụng đọc, nghiên 
cứu, biên chép, v.v... kinh Bát-nhã ba-la-mật-đa là 
phương pháp rất có hiệu quả để truyền bá đảm bảo được 
lưu hành mãi mãi. Nó đạt đến đỉnh cao của sự “truyền 
bá” kinh nầy đối với A-nan (Bá thiên tụng Bảt-nhã, 
xxviii, 460-464a), chưa hình thành từng phần của Kinh 
Phật mẫu Bảo đức tạng, và trong đó tuyên bố rằng, nếu 
A-nan quên phần khác những lời Phật dạy, “thì đó 
không phải là có tội dù rất nhỏ ngược lại ý Như Lai. 
Nhưng nếu các ông dù chỉ quên một câu kệ trong Bát- 
nhã ba-la-mật-đa, hay chỉ quên một phân, sẽ là tội 
chướng rất nghiêm trọng trái với ý Như Lai, và sẽ làm 
phật lòng Như Lai rất nhiều.” (A 460-]). 


Tuy vậy, rhiễn nhiên chỉ một lần tán dương rất qua đáng 
như vậy công đức xuất phát từ Trí huệ Bát-nhã, tác giả, 
băng câu khẩn đến bản năng lĩnh hội của con người, là 
nguy hiểm của tội lỗi chống lại tinh thần của Bát-nhã 
ba-la-mật-đa. 
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Tích tập “công đức' chắc chăn là tốt hơn tích trữ tiền 
bạc, danh xưng và tiếng khen, nhưng vẫn chỉ là tích trữ. 
“Và ngược với phương pháp của toàn thế gian mà Pháp 
nầy đã được giải thích, nó dạy cho quý vị không chấp 
pháp, nhưng thế gian thì có thói quen chấp trước tất cả 
mọi thứ.` (Bá thiên tụng Báf-nhã, xv 305). Hoặc là, 
như trong Phật mẫu Bảo đức tạng đã ghi: (XYV 8): 


Vì chúng sinh ưa thích một nơi để trụ (älayarato)” và 
hăm hở với các đối tượng giác quan (vis ayäbhiläs ï 
sense-objects)” của mình 

Đắm mình trong chấp trước (grahe), không hiểu biết và 
hoàn toàn không thấy được rằng. Pháp sẽ được chứng 
đắc khi không có gì dựng lập (analayu), và không có gì 
chấp trước (anägrahu). 


Mâu thuân của nó với thê giới là hiền nhiên. 


Bát-nhã ba-la-mật-đa đề ra hai thước đo được thiết kế 
để giảm trừ nguy hiểm khi xem những lợi ích tinh thần 
như là những sở hữu thế gian: Trước hết, một quan tâm 
về đặc tính bản thể luận (ontology) của công đức cho 
thấy rằng nó không thê sinh trưởng hay gia tăng, và vì 
nó giông như điều gì đó rông không, chỉ có kẻ ngu mới 
muốn năm bắt nó hay muốn chiếm đoạt nó 


Thứ hai, 


' Trụ trạch, xá, thất, cung, điện, xứ sở. 
? Lục trần. 
3 Chẳng hạn, A 111348_351 Rgs Xviii 7—8; xxii 405—9° Không 
có trong Røs. 
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4. Đề nghị có một phép đếm xác thực, sự hồi hướng 
công đức của mọi người cho vấn để lớn, đưa tất cả 
chúng sinh đến giác ngộ tôi thượng.! 

5. Thế giới hoản toàn hiển nhiên là không hình thành 
cho tính tự khiêm cung và tự diệt bản ngã, và nêu ra 
những chướng ngại cho những ai theo đuổi những đối 
tượng như trên. Người bình thường nhận ra bậc thánh 
bằng vằng hào quang của ngài, con người tâm linh qua 
sự kinh khủng về thời gian anh ta có trên đời và giá trị 
của sự dửng dưng, khước từ và thù địch những gì anh ta 
phải chịu đựng. 


Bắt kỳ điều gì quá quý, nó sẽ gây ra rất nhiều thù địch. 
Vì nó rất tốt, nên khó đạt đến và có gía trị lớn lao. Do 
vậy chúng ta nên hy vọng rằng đó như là một quy luật, 
có nhiều chướng ngại sẽ sinh khởi đối với trí huệ Bát- 
nhã này.” (Bát thiên tụng Bải-nhã, xi 250). Bát-nhã ba- 
la-mật-đa có nhiều độ dài đề giải thích những khó khăn 
của cái được chọn như là kết quả việc làm của Ma 
vương và ủng hộ nhuệ khí của họ bằng cách chỉ ra rằng 
Ma vương có năng lực vượt qua nó chỉ nhờ vào sự 
không hoàn hảo của chính nó, và an ủi chúng bằng 
khẳng định (Phật mẫu Bảo đức tạng, xi 10) rằng trong 
khi: 


“Ma vương ghen tức gáy chướng ngại, 


Chu Phật trong khắp 10 phương hết lòng hộ trì.` 


! Còn có trong Bái thiên tụng Bát-nhã, A 1i 8—S8I. vii 272, viii 
190-I, XV 292—3, xvi 312, xIx 328,etc. 
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6. Tuy nhiên, một kẻ thù, vô cùng ác độc còn hơn cả 
Ma vương, đó là Vô thường, mà một khi đã nhận ra, nó 
có thể làm cạn kiệt sinh lực thậm chí của một người 
mạnh nhất, người Phật tử trong thời kỳ nầy mong ước 
cũng như nhiều người khác có sự thành tựu đời đời mà 
không bị tiêu mất nữa. Niềm ước mong này kết tỉnh 
trong chính nó ý niệm một “Bồ-tát bất thối chuyên,” 
khuấy động niềm say mê cực kỳ lớn trong thế kỷ đầu kỷ 
nguyên Thiên chúa giáo. Những tác giả của Bát-nhã ba- 
la-mật-đa cũng tham dự nhiều cuộc tranh luận nhiều 
vẫn đề và liệt kê những thuộc tính' của Bồ-tát bất thối 
chuyền. Thêm vào đó họ có vài nỗ lực để vạch rõ các 
pháp tu tập để bảo đảm cho một vị Bồ-tát trong tương 
lai không bị mất đi những gì ngài đã chứng đắc, và còn 
nhân mạnh thực tế là trí huệ Bát-nhã và pháp giới 
(dharmadhãwx) là vô cùng tận và bất khả hoại điệt.? 


7. Nay đến phần thứ bảy, và là vẫn đề khó nhất từ trước 
đến nay—“Phương tiện thiện xảo.” Làm thế nào để một 
Bồ-tát trở nên hoà dịu, cùng lúc không có điều gì mất 
đi, tuệ giác nội quán và sự chuyên hoá thăng hoa? đến 
mức độ ngài còn duy trì sự liên lạc với thế giới như nó 
hiện hành một cách hư vọng, và với những hiện hữu 
bản chất là hư giả mà ngài hài lòng cứu độ? Đó là điều 
được biết đến trong Thập địa kinh (Daýabhữmika) mà 





Phật mẫu Bảo đức tạng, xvi: aviwariyäna imi liñga 
prajänitavya. Bát thiên tụng Bát-nhã nói về äkãrã liñgãni 
nimittãni oƒ the avinivartaniya-bodhisafttva. 

: Chăng hạn, Phật mẫu Bảo đức tạng, xXViii. 
3 Phương diện chuyển hoá được nhắn mạnh trong Phật mẫu Bảo 
đức tạng , XX Ì:¡ asamahito karuna preks at safvadhatum 
aträntare na parihäyafi buddhadharme. 
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Phương tiện thiện xảo là một đức hạnh, thậm chí còn 
thù thăng hơn trí huệ Bát-nhã, và sự giải thích về nó do 
vậy, vì lẽ đó càng khó hơn. Tách rời vải sự chú ý đặc 
biệt,' Bái thiên tụng Bá-nhã dành hết phẩm thứ 20 cho 
chủ đề nây. 


Ba sự so sánh trong tr. 371-375 (Phát mẫu Bảo đức 
tạng, xx 2—b) là rất dễ theo dõi, nhưng phần còn lại của 
các phẩm là rất khó hiểu, và Phật mẫu Bảo đức tạng 
tổng kết các phần đó thành hai bài kệ văn tắt (xx I, 21), 
và cho thấy sức thuyết phục của nó rằng vấn đề nên 
được làm sáng tỏ bởi phép ân dụ hơn là lý lễ trừu tượng 
khi nó thêm vào năm so sánh khác (xx II—20) không 
tìm thấy trong Bát thiên tụng Bát-nhã. Đây chỉ là nỗ lực 
duy nhất dẫn đến sự năm vững về "Phương tiện thiện 
xảo,` và chúng ta phải đồng ý với Hikata? rằng phần lớn 
của những soạn thảo tinh vi của Bát-nhã ba-la-mật-đa 
sau này là điều mà chúng ta gán cho Dòng thứ năm liên 
hệ chủ yếu những khía cạnh đa dạng của Phương tiện 
thiện xảo (upayakausalya) 


Đây là những bồ sung chính được thực hiện trong dòng 
thứ hai của tư tưởng Bát-nhã ba-la-mật-đa, được sắp đặt 
trong điêu mà tôi quan niệm là trật tự luận lý của chúng. 


II. Tầng bậc thứ ba được đại biểu bởi những 
phần của Đại bản Bái-nhã ba-la-mát-đa-hoặc là trong 
bản gồm 18.000 bài kệ, bản gồm 25.000 bài kệ, hoặc 
bản gồm 100.000 bài kệ (9/ok2)-tương đương với 28 
phâm đâu của Bát thiên tụng Bát-nhã. Kinh văn bẫy giờ 
được mở rộng rất đồ sộ bởi những tư liệu từ A-/)-đ4r- 


! 1i 58, 75, XI243, XIV 287, XVI 330, xix 356, XXV 427. 
? ],c. xXXI. 


206 


k. Conze 


ma (Abhidharma). Dòng nầy có hai dạng: 


A. Những liệt kê được lập lại liên tục, và làm phông lên rất 


B. 


nhiêu kích thước của Kinh, và 


Một vài tiết mục trong những liệt kê nầy được giải 
thích. 


A. Những liệt kê đáp ứng như một nền tảng cho công 
phu thiền quán. Cuỗn sách dâng hiến cho sự tráng lệ 
của “Mẹ chư Phật” bây giờ kết hợp trong chính nó 
những nội dung của một dạng thức cô xưa gôm văn học, 
máfƑ kã,' tương tự như vậy, chiếm lĩnh bằng “ trí huệ” và 
cả ý niệm về mẫu thân. Vì mí kã có nghĩa là, trong số 
các nghĩa khác, còn có nghĩa là “Mẹ," và Przyluski dịch 
từ bản tiếng Hán tương đương trong Á-yef-wang-king? 
là “Mẹ trí huệ-sagesse-mère." Có lẽ là về cuỗi triều đại 
vua A-dục,` những tín đồ tương đối muộn quan tâm đến 
Bát-nhã đã tạo nên một tổng thể văn hệ gồm những tổng 
kết bằng pháp số, hay zmi7 kã. Về sau, những nhà duy 
lý trong tăng đoàn Phật giáo phát triển những chỉ tiết ấy 
thành những tác phẩm trong tạng A-tỳ-đạt-ma, trong khi 
chất huyền học hấp thu chúng vào trong Bát-nhã ba-la- 
mật-đa. Cả Luật tạng (Vinaya) của Căn bản thuyết Nhất 
thiết hữu bộ (Mũlasarvästivädins) và A-dực vương 
truyện (A$okãvadãna)“ đều đưa ra những giải thích sau 


' Mẫu thân, tô mẫu, khởi nguyên, văn tự, tự mẫu. Biệt danh của 
A-tỳ-đạt-ma tạng. 

? A-dục vương Kinh. 

3A, Migot, Un grand disciple du Buddha, SŠãriputra, BEFEO 
XLVI, 1954, pp. 538-41. 

* A-dục vương truyện 
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về mãfƑ kãpif aka !': Nó làm sáng tỏ những điểm đặc 
trưng cần phải được tri nhận (/ñeya). Gồm có bốn lĩnh 
vực quán niệm, tứ chánh cần, tứ như ý túc (four roads to 
psychic power), ngũ căn, ngũ lực, thất bồ đề phần, Bát 
chánh đạo, tứ giác quán (four analytical knowledges), 
vô tránh tam-muội (aranasamadhi) và nguyện tam- 
muội (pran idhãnasamadhi).? Đây đúng là bản liệt kê 
mà, với nhiều bổ sung cho đến cuối cùng, đã chiếm 
nhiều không gian trong Kinh Đại bản Bát-nhã (Large 
Prajñaparamita Sutra). 

B. Bây giờ chúng ta quay sang những định 
nghĩa: Nó nằm trong: I. Từ 16 đến 20 loại Không 
(sũñnya) (P 195-§). 2. 112 loại công phu thiền quán' (P 
198-203). 3. Hai mươi mốt pháp tu đạo (P 203—212). 


' mãtr kãpit aka: Tự mẫu tạng. 
? J. Przyluski, Le conecile the Rajagr ha, 5926, p. 45. Tác phẩm 
nầy nêu ra 43 mục (xem ghi chú 3). Trong Phổ diệu kinh 
(Lalitavistara 127) mẫu tự (alphabet) được gọi là mãứƑ kã. 
? Số mục biến thiên trong những nguồn khác nhau. Trong ấn bản 
duyệt xét lại bản P của Dutt, chính là 112 ; bản New Delhi MS. 
gốc của Kinh P. nêu ra 117, trong khi bản dịch tiếng Tây Tạng 
của Kinh Šasfasãhasrika (Š) là 162. 
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4. Bốn mươi ba đà-la-ni' (đhãran ï; P 212-214). 5. Thập 
địa (Ten Stages) (P214-225). 


Chúng có lẽ có muộn hơn phẩm 3-28 của Bát thiên tụng 
Bát-nhã, và có thê được thêm vào một cách tuỳ tiện vào 
bản kinh ngay điểm mà Bá hiên tụng Bát-nhã, I 22 đặt 
vẫn đề: “Cái gì là Đại thừa?”? 

Trong những bản nảy, nos. 1 và 5 được chính thức so 
sánh với giáo lý Bát-nhã ba-la-mật-đa. Vì liên quan với 
no. 1, không có sự phát triển về mặt lý thuyết của ý 
niệm tánh không (Sũnyatä) như mong đợi. Khi nó được 
cho lả kết quả của các pháp “chăng thường chăng đoạn” 
đây chính là lập lại của phát biểu thông thường xưa cũ 
của tất cả các trường phái, chúng biểu tượng cho đạo 
Phật như là “trung đạo? giữa hai cực đoan Thường kiến 


' Không dễ dàng quyết định đâu là con số chính xác, 42 hay là 43. 
Bản Gajdavyửha và Cưu-ma-la-thập (Kumarajiva) là 42, bản 
của S. Levi (Memorial S. Levi, 5932, pp. 355—63) và bản của E. 
\W,. Thomas (Miscellanea Academica Berolinensja 1950, p. 204) 
giả định con số này là số từ nguyên bản. Điều nầy ở một mức độ 
nào đó, đã được xác định bởi bản Kinh (P) 536b, bản sao của 
(Ad) f. 282r, đề cập đến 42 aks aras, dù không nói rõ ràng trong 
mối liên hệ với Arapacana. Mặt khác, con số rõ ràng là 43 trong 
bản Huyền Trang (Yũan-tsang), trong ấn bản Ghoshe của Kinh 
Šastasähasrika (Š) và quan trọng nhất trong tất cả, là ấn bản New 
Delhi MS. Của Kinh Đại phẩm bảt-nhã (PañcaviXatisahas-rikä) 
tiếng Sanskrit có 48 mẫu tự, tiếng Pãli như thường lệ có 41 mẫu 
tự, dù Äogallanavyahara1jn a (Colombo 1890) đưa ra 43. 

? Thập địa kinh (Dasasähasrikã) đã thu thập nhiều những định 
nghĩa này thành trong phâm thứ nhất và nhì. 

3 Akuf as f hãvinašitãmupadaya. 
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và Đoạn kiến. Điều mà đoạn kinh' thực sự trình bày là 
làm cho tánh không (§ũnyatã) sẵn sàng cho thiền quán 
băng cách phân chia nó thành một số có tính biến thiên— 
ban đầu là l6 rồi sau đó 20, I7 trong Kinh 
Astadasasahasrika (Ad f. 263b), và sau đó 18 trong Đại 
phẩm bảt-nhã (PañcaviWatisahas-rikä), và thỉnh 
thoảng chúng ta nghe danh sách khác thường gồm 7? và 
14. Tương tự các liệt kê được tìm thấy, với các giải 





' Suzuki thấy được tầm quan trọng và giải thích đoạn nầy trong 
EZB II 222—8. Điều này nên được đối chiếu với Haribhadra pp. 
96—6. 
? Šastasãhasrika (Š) ¡ 137, đù đoạn kinh tương đương của ấn bản 
New Delhi kinh Đại phẩm bảt-nhã (Pañcaviểaisahas-rika) nêu 
ra con số 10. 
3 Astadasšasahasrikãa (LXIII 248b. 
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thích hoàn toàn khác nhau. Trong Kinh Giải thâm mật! 
(VIHI 29), Madhyanra-vibhaga-f ika'? tr. 52——59 và kinh 
Lăng-già ° p. 74, nhưng mối quan hệ giữa chúng với 
những liệt kê trong kinh Bát-nhã ba-la-mật-đa không dễ 
giải thích. Sự lớn mạnh và lịch sử phát triển của những 
phạm trù nầy còn chờ đợi những nghiên cứu xa hơn. 


! Giải thâm mật kinh #£ 3š #2 f6; S: samdhinirmocana-sũtra; dịch 
theo âm Hán Việt là San-địa niết-mô-chiết-na tu-đa-la. Một bộ 
kimh Đại thừa. Cùng với kinh Nhập Lăng-già, Giải thâm mật là bộ 
kinh căn bản của Duy thức tông, nói về A-lại-da thức (ãlaya- 
vijñãna), thuyết Tam tính (s: tri-svabhãva) của hiện hữu theo Duy 
thức học ( Pháp tướng tông) v.v...Kinh này bao gồm tám phẩm. 
Phẩm thứ nhất là phẩm mở đầu, nói về thời điểm, nguyên do Phật 
thuyết kinh này. Phẩm thứ hai nói về sắc thái của chân lí tuyệt đối 
(thắng nghĩa đế tướng), về lí Bất nhị và tính siêu việt của Tâm. 
Phẩm 3-5 nói về Tâm ý, Thức tướng, về Tự tính và Vô tự tính 
tướng, nói bao gồm là Tâm chính là cảnh sở quán. Phẩm 6-7 nói 
rằng Tâm chính là hạnh năng quán và phâm § nói về Phật sự, quả 
sở đắc. Kinh này có nhiều bản Hán dịch. Bản dịch đầu tiên được 
Câầu-na Bạt-đà-la (s: gun abhadra) hoàn tất năm 443 (hoặc 453)— 
chỉ có hai phâm 7 và 8 được dịch — dưới tên Tương tục giải thoát 
liễu nghĩa kinh. Năm 515, Bồ-đề Lưu-chi (s: bodhiruci) dịch trọn 
bộ dưới tên Thâm mật giải thoát kinh, được gọi là Nguy dịch. 
Năm 561, Chân Để (s: paramärtha) dịch phẩm một. Tam Tạng 
Pháp sư Huyền Trang dịch trọn bộ năm 647 với nhan đề Giải 
thâm mật kinh, bản này được gọi là Đường dịch. 
? madhyãnta-vibhäga-t ikã (s); Biện trung biên luận thích Ÿã‡ FH 
3Š  i#.. của ngài Thế Thân. 
3 Lăng-già a-bạt-đa-la bảo kinh ‡Š lì\ Bị £R Z š£ 3Ã Í& C 
lèngq1é ãbáduöluó băoJng; ]: ryöga abatsutara hökyöõ; Bản dịch 
kinh Lăng-già của Cầu-na-bat-đà-la (s: gun abhadra), là bản dịch 
thứ 2 trong 4 bản dịch, theo truyền thống đánh giá là bản dịch 
hoàn chỉnh nhất. A-bạt-đa-la (Bñ] E ZZ .m có nghĩa là »nhập« 
(Ä}). Nhập Lăng-già kinh (Ä Š #II #9 
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No. 5 tạo thành một trong những chương ấn tượng nhất 
trong Đại bản Bát-nhã. Bát thiên tụng Bát-nhã, trong 
phần sau này (xxvi 435) biết về tứ gia hạnh của Bồ-tát. 
Nay Thập địa là được giải thích có hệ thống, và bộ kinh 
của chúng ta đứng ở giữa đường gồm sự lộn xộn của 
Đại sự (Mahavafsw) và cự trau chuốt tỉnh vi có tính cấu 
trúc của Thập địa kinh (Dašabhimika). Sự mô tả về các 
địa (bhữmi) có lẽ đặc biệt được viết cho Bát-nhã ba-la- 
mật-đa, và phù hợp với tinh thần của kinh. Đ/ø (bhữmi) 
quyết định là địa thứ bảy, ở đây Bát-nhã ba-la-mật-đa 
được trực nhận.' Trong phần còn lại của Kinh, luận bàn 
về các Địa, Tuy nhiên,, thực sự bị lờ đi, không có ích 
lợi gì và hoàn toàn khác, VỆ, mặt cơ bản với Tiểu thừa, 
liệt kê thường được đánh số. Tuy vậy, không nơi nào 
được giải thích, và các học giả vê sau nây đã có vài khó 
khăn khi điều chỉnh nó với liệt kê thuộc Đại thừa.? 


No. 3 chỉ là liệt kê định hình tiêu chuẩn phụ thêm vào 
từ các truyền thống khác, và phân lớn các thuật ngữ và 
định nghĩa đề được chia xẻ chung với các trường phái 
Tiểu thừa 

Sau cùng, nos. 4 và 2, đà-la-ni (dhãran 1) và tam-muội 
(samadhi), liên quan đến phương diện huyền bí (occultÐ) 
của giáo lý nầy. A- ra-pa-ca-na là sự sắp xêp đặc biệt 
các âm tiết của bảng mẫu tự tiếng Sanskrit, được chứng 


' Trong Thập địa kinh (Dasabhimika), và Bồ-tát địa trì kinh 
(bodhisatvabhimi-sira SG lŠ HH †ä f6), Bát-nhã ba-la-mật-đa 
được cho là địa thứ sáu. 
? Xem tác phẩm của tôi, Margnal Nots to the 
Abhisamayalan kãra. Liebenthal Festschrift, Sino-Indian Studies, 
V 1957, pp. 26-35. 
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thực trong bộ luật Đàm-vô-đức (Dharmagupfavinaya),' 
xuất hiện cùng với Ga đavyuha (chap. 45) và trong 
thời kỳ 7anira được nhân cách hoá với hình tượng nỗi 
bật là Arapacana. Bát-nhã ba-la-mật-đa dùng đó để tổng 
hợp phần nào giáo lý đặc biệt của nó, như Kinh Phô 
điệu (Lalitavistara} (127-8), như dùng mẫu tự tiếng 
Sanskrit thông dụng để minh họa Cựu phái Trí huệ Phật 
giáo, và Arapacana trong Gan đavyuha thay cho triết 
học Hoa Nghiêm. 


Liệt kê về tam-muội (samädhi) tương tự, dường như 
được thích nghi từ một số nguồn tư liệu bên ngoải, dù 
hiện tại chúng ta không có đầu mối đề biết chắc là thế 
nào. Những giải thích của nó đến mức độ nảo đó đã 
điều chỉnh những quan niệm đặc biệt về tư tưởng Bát- 
nhã ba-la-mật-đa, nhưng cùng lúc, việc nghiên cứu íarn- 
muội (samdahi) được diễn đạt trong một ngữ cú bí 
truyền mà chúng ta không thể hiểu được nhiều và Nói 


! Dharmaguptaka-bhiks u-prätimoks a-sitra: ŠS#S®M +, 
T 1428 xI. c£ JAs “915, r, p. 440. 
? Phổ diệu kinh È§ Rề Ít; S: lalitavistara; C: pũyàojïng; J: fuyö 
kyõ; còn được gọi là Thần thông du hí kinh (RR 3l 1? R} f9, 
nguyên nghĩa là “Trình bày chỉ tiết cuộc đời đức Phật”. Được xem 
là bản dịch sớm nhất của Phương quảng đại trang nghiêm kinh 
(Œ5 lã ZÄ ïd Rš Ít, s; Lalitavistara). Pháp Hộ @ ñễ, s: 
dharmaraks a) dịch vào thời Tây Tắn, năm 308; gồm 8 quyền, 33 
phẩm. Đó là tác phâm đề cập đến cuộc đời Đức Phật theo tỉnh 
thần Đại thừa. Kinh bao gồm nhiều đoạn văn trình bày hai đời 
cuối cùng của Phật Thích-ca Mâu-ni. Kinh mang tính chất tiếp nồi 
giữa Tiểu thừa (s: hñnayãna) và Đại thừa (s: mahãyãna), được 
soạn giữa thế kỉ thứ hai trước và sau Công nguyên, chịu ảnh 
hưởng của phái Nhất thiết hữu bộ (s: sarvästiväda) và về sau được 
Đại thừa hoàn chỉnh 
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cách khác, không được tìm thấy trong kinh này. Chăng 
hạn như những từ mudra mudria, dhvdja, 
rašmimukha, balavyuha, samadhimandala, jñanaketu, 
caritraval, subhapus piašuddhi  akarabhinirhara, 
sarvasamadhmam saietarutäni, jvalanolka. Toàn thể 
đoạn kinh văn còn giữ một thể dạng xa lạ, và không có 
tam-muội (samdähi) nào trong danh sách nầy từng được 
nhắc lại, dĩ nhiên ngoại trừ trong nhiều liệt kê bằng văn 
vân. 


IV. Bước kế tiếp, hai đề mục kiên quan đến Đức 
tin đạo Phật được bổ sung vào. Đó là (A) đề cập đến A- 
sơ Phật (Aks obhya)' và @B). avadana của 
Sadäprarudita.° Những trường hợp nây có lẽ là muộn 
hơn phâm 3—28 của Phật mẫu Bảo đức tạng, và trong 
tất cả, có lẽ chậm hơn phân thêm vào A-?}-đgf-ma 
(Abhidharma) vừa thảo luận. 


A. Dù là ngăn, tuy nhiên, những liên quan đến 
A-sơ Phật (Aks obhya) rẤt quan trọng, và ở đây chúng 
ta liên hệ đến một dòng chảy ngầm rất sâu của tư tưởng 





' Bất Động Phật 2F 8J #ð; S: aks obhya; cũng được gọi theo âm 
Phạn ngữ là A-súc, A-súc-bệ Phật, A-sơ Phật; VỊ Phật giáo hoá ở 
Điều hỉ quốc (s: abhi-rati) phương Đông. Cần hiểu Điều hỉ quốc 
không phải là một vị trí địa lí mà là một trạng thái tâm thức. Mỗi 
cõi được xếp vào một vị Phật với những tính chất nhất định ( Tịnh 
độ). Bất Động Phật. Phật Bất Động tượng trưng cho sự chiến 
thắng lòng đam mê, thường được trình bày có thân màu xanh 
thấm hay vàng rực, cỡi voi tượng trưng sự bất động, tay bắt ấ ân 
xúc địa ( Ấn). Kim cương chử dưới toà sen biểu hiện sự cứng rắn 
tuyệt đối, không thể phá huỷ. 


? Bát thiên tụng Bát-nhã, xxx, xxXI, xxxiii, 527.Còn có trong Đại 
phám bảt-nhã (PañcaviX<afisahas-rika , 91. 
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Bát-nhã ba-la-mật-đa, giữ địa vị lãnh đạo trong 7amra 
thừa (Tamrayäna) suốt bốn hay năm thế kỷ sau. Hệ 
thống 7amra thừa (Tanfrayäna) của Ngũ trí Như Lai 
(Five Jinas) kết hợp với Bát-nhã ba-la-mật-đa với A-sơ 
Phật bộ. Trong hai sưđähanas!' của Sadhanamala (nos. 
153, 151), được xác định rằng nó sẽ đội khăn bịt đầu, 
hay là vương miện, của hình tượng đại biểu tượng cho 
nó. Kinh Phật là thuốc, chất giải độc cho các bệnh ốm 
đau rieng biệt, và mục đích toàn thể của Kinh là làm 
mắt tác dụng của các lỗi lầm nhất định đã kéo chúng ta 
lùi lại. Ba loại người thường được phân biệt, tuỳ theo 
hoặc là họ bị sai sử mạnh mẽ bởi tham, sân, si. Bây giờ 
đã được biết rõ rằng Kim cương thừa (Vajrayäna) kết 
hợp với A-sơ Phật với sân bộ (hate-family), và tương 
tự, nhiều nguồn tư liệu? xem trí huệ (Prajñã) như là chất 
giải độc cho sân (hate). Bát-nhã ba-la-mật-đa dường 
như đặc biệt dành cho những người thuộc loại sân 
(hate), và có dự định giúp cho họ thanh lọc sân hận của 
họ. “Vì sân tâm dẫn đến sự loại bỏ của hữu tình, thế nên 
trí huệ là dành cho các pháp hữu vi.” Với Ngài Phật Âm 
(Buddhagosa), đó là mục tiêu và ý định của sự căm hờn 
quấn chặt lấy tội lỗi. Trong khi “chủ nghĩa hư vô- 
nihilism° không có chút nào là lời nói cuối cùng của 
Bát-nhã ba-la-mật-đa, sự hoại diệt hoàn toàn của xúc 
cảm và tri thức trên thế gian là một bước quan trọng 
trên đường hướng đến sự chiếm lĩnh cái biết trong Trí 
huệ Bát-nhã. Về mặt bản thể luận (ontology) của Bát- 
nhã ba-la-mật-đa, toàn thể pháp giới, các thực thể, bất 


' Ma pháp. Ma thuật. 
?E.g. Visdhimagøa ed. H. C. Warren, “959, oh. III 76. Sangharak 
a YogãcaralgumJ, 1a 
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luận là cái gì, đều hoàn toàn bị đập vỡ ra từng mảnh và 
tông khứ nó đi, không chỉ nghiên nát thành bụi, mà còn 
khiên nó thành không.! 


Đó là một mặt của sự giới thiệu về Đức Phật A-sơ. Phần 
thứ nhì năm trong vẫn đề Bát-nhã Ba-la-mật-đa bổ sung 
một cách rất thận trọng những cách nhìn trừu tượng của 
nó với những nhân cách hoá thân thoại luận. Tương tự 
như vậy, Long Thụ không chỉ là một nhà Luận lý học 
và triết gia vĩ đại mà còn là “Tổ sư” của Tịnh độ tông. 
Những vị này nhận ra rằng một tôn giáo chắc chắn phải 
trở nên suy mòn nếu được định hình trong ý nghĩa chỉ 
có thê chấp nhận trên mặt tri thức và xa rời thực tế. Như 
các nhà Đại thừa, họ nhắm đến tính phổ quát, do vậy họ 
tìm kiếm những phương pháp và phương tiện làm cho 
triết học của mình đến mức độ đầy ý nghĩa cùng đối với 
số đông quân chúng. Trong khi xã hội vân còn chủ yếu 
là nông nghiệp, sẽ giả định răng đạo đức của quân 
chúng đặt trên niềm tin, và giáo lý trí huệ có ý nghĩa đối 
với tầng lớp tính hoa phải được bố sung bởi sự cung 
hiến một đối tượng đức tin cho giới bình dân. Phương 
pháp nây không còn đáp ứng tốt cho số đông quần 
chúng bị đô thị hoá nữa và không còn ai tìm ra được 
cách để làm cho truyền thống tôn giáo thu hút đối với 
giới công nhân xí nghiệp hay là giới thư ký văn phòng. 
Nhưng trước năm 1850 không có tôn giáo nào có thể tự 
thiết định sự vững chắc cho chính mình trong xã hội mà 
không tự thiết định lại giáo lý của mình cũng trong ý 


! Như Mục sư M. Eckhart có nói: Das ¡sf em offenbares Zeichen 
dass ein Mensch der Œeist der Weisheit hat, wenn er alle Dinge 
achftet als en lauteres Nichts—nicht als einen Pƒfuhl, nicht als em 
Sandkorn—dls ein lauteres Nichts. 
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nghĩa Đức tin. Vào khoảng năm 150 stl, đức tin hướng 
đến Đức Phật A-sơ, và 2 thế kỷ sau, mối liên hệ ấy 
được hun đúc bởi Bồ-tát Quán Thế Âm, như trong Tâm 
kinh (HƑ daya) và Svalpaks ara. 


B. Câu chuyện về Thường đề Bồ-tát có liên quan 
đến vấn đề làm thế nảo để tìm cầu (paryes £ avyä) trí 
huệ Bát-nhã. Cái gì là phẩm chất đạo đức và tỉnh thần 
mà một người phải có để năm bắt và trực nhận ra những 
giáo lý vi diệu này? Câu trả lời, như được minh hoạ 
băng công hạnh của Thường đề Bồ-tát, là sự hy sinh 
toàn bộ phải có trước mọi hiểu biết sâu sắc về giáo lý 
nây. Sau đó, trongThăng Thiên vương bát-nhã ba-la- 
mật Kinh (SuvikräntavikrämTparipr cchã)' cùng vấn đề 
này được thảo luận có phần hệ thống hơn, và trong hai 
đoạn văn diễm lệ,? chúng ta được biết về hai hạng người 
thích hợp và xứng đáng được học về Bát-nhã ba-la-mật- 
đa. Không nhiều người như vậy có thể dễ dàng tìm thấy 
trong chúng ta, và trong dòng tư tưởng Bát-nhã ba-la- 
mật-đa rõ ràng có phần bi quan hơn về đề tài nầy. Trong 
phân sau của Kinh Bái thiên tụng Báf-nhã (As t a), chỉ 
những người được nêu tên là thực sự an trụ trong Trí 
huệ Bát-nhã là Bồ-tát Ratnaketu, Bồ-tát Šikhin và Bồ- 
tát Gandhahastin, là những vị hoàn toàn an trụ trong 
Phật quốc của Đức Phật A-sơ. Tương tự như vậy về Bồ- 
tát Thường Đề, rằng “ngay trong đời nây, ngài đã hướng 
thánh hạnh của mình đến Uy âm vương Như Lai,' có 
nghĩa là bất cứ ở đâu, có thể ngài đều tuỳ thuận kinh 


'LP: Sardhadvisahas-rikã: 

? 4b-6a, II Igb-24a. Được dịch trong tác phâm của tôi, Selected 
Sayings from the Perfection oŸ Wisdơm., 1955, pp. Y7—31. 

3 Bhis magarjitasvararaja 
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Pháp Hoa, Saddharmapuarika (p. 318) trong thê giới 
hệ Mahasaibhava-trong một trường hợp nào đó, ngài 
không ở trrên thê gian nây. 


V. Sau cùng, một chương quan trọng được thêm vào 
Đại bản Bát-nhã đặc biệt liên quan nhiều nhất đến một 
trong những khía cạnh 'Phương tiện thiện xảo.” Tại sao, 
nêu các pháp chỉ là một cái Không to lớn mênh mông, 
nếu vô nhân, không đối tượng, không niệm tưởng, 
không mục đích, không mọi thứ, liệu có người nào còn 
nỗ lực cho Vô thượng chánh đắng chánh giác thông qua 
tu hành đạo đức và hiểu biết các pháp? Hằng trăm lần 
Tu-bồ-đề đã nêu lên câu hỏi y hệt như vậy, và cả trăm 
lần Đức Phật đều trả lời. Vẫn đề rõ ràng cảm thấy là 
một vấn đề nan giải nhất, và trong Bái thiên tụng Bát- 
nhã 413 là dành cho những vẫn để ấy. Những mâu 
thuẫn hiển nhiên giữa bản thể luận (ontology) của Bát- 
nhã ba-la-mật-đa và nhu cầu thực tiễn của nỗ lực giác 
ngộ thể hiện một khó khăn nghiêm trọng vì kinh 
nghiệm cho thấy rằng giáo lý Bát-nhã ba-la-mật-đa là 
có khả năng thoái hoá thành chủ nghĩa hư vô hoàn toàn 
về mặt thực tiễn của sinh hoạt tâm linh. Có ba ví dụ đủ 
để giải thích: 

Thứ nhất là từ Ân Độ, và có trong trích dẫn nổi bật từ 
Kính Sarvadharmavaipulyasarngerahasufra trong Tập 
học luận (Siks ãmueccaya).' 'Khi đến chỗ thành tựu viên 
mãn (samudägama) lục độ mà Bồ-tát phải làm như vậy 


! Tr.97. Bản dịch từ ấn bản Bendall-Rouse, tr. 98-9, tôi nghĩ là sai 
lầm, và tôi đã dịch lại đoạn ấy. 
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để đạt giác ngộ vô thượng, những người lừa dối người 
khác sẽ nói răng “một Bồ-tát sẽ rèn luyện trong trí huệ 
Bát-nhã, chứ không rèn luyện trong các đó khác”; thế 
nên họ sẽ chê bai (đe ay/avya) các độ khác. Phải 
chăng vua Kãái hành xử một cách thiếu khôn ngoan 
(dus prajñã) khi cắt cho chim ưng ăn thịt của mình để 
cứu chim bồ câu? Liệu tôi có bị tổn thương (apakƑ f4) 
bởi gốc rễ thiện căn công đức ràng buộc với lục độ mà 
tôi đã tích tập trong suốt công hạnh (czry2) tu tập lâu 
dài của tôi như một vị Bô-tát? 

.. Nhưng những người lừa dối người khác sẽ nói rằng, 
'giác ngộ chỉ đến từ một phương pháp, đó có nghĩa là 
Không (§ũnya).` Làm sao họ có thể hoàn toàn thanh 
tịnh trong công hạnh (caryasw) của họ?" 


Vị dụ thứ hai từ những cuộc tranh luận cùng với Hội 
nghị Lhasa, hay Bsam-yas, vào khoảng chừng năm 790 
vào thời Kamalaóila và các học giả (paj đi) An Độ 
được tin tưởng, đúng hay sai, để cách kiến giải của 
Thiên (Ch'an) về Bát-nhã ba-la-mật-đa loại trừ sự thiết 
yếu cho sự tạo nên những nỗ lực đặc biệt. Ngay hiện tại 
chúng ta chứng kiến một hiện tượng tương tự ở Châu 
Âu và Bắc Mỹ trong những quỹ đạo được khuấy động 
bởi sự trình bày về Zen của Suzuki. Trong khi ở Mỹ, 
phong trào Beatniks đường như nhìn về nó như là biện 
hộ cho cuộc sống kỳ dị không khuôn phép, ở Châu Âu, 
nhiều đệ tử của Zen hân hoan với giáo lý này vì dường 
như nó tạo ra một khoảng không trong đó tính duy ngã 
(egotism) của riêng họ có thể hoạt dụng không bị cản 
trở hoặc chướng ngại. 


Thường có suy nghĩ rằng trong nỗ lực bảo hộ ý hướng 
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tâm linh của mọi tôn giáo, Bát-nhã ba-la-mật-đa lây đi 
động cơ để có được mọi nỗ lực. Rõ ràng không dễ 
chứng minh những kết luận chủ nghĩa hư vô nây là phi 
lý. Nếu nghịch lý có thể được hoá giải bằng một vải 
tranh luận có sức thuyết phục, thì có lẽ họ đã đưa ra. 
Bằng hoang phí rất nhiều ngôn từ vào trong đó, các tác 
giả của Bát-nhã ba-la-mật-đa đã thể hiện bằng hàm ý 
rằng không có sự đối đáp nào bằng ngôn từ là có thể 
được. Nhịp điệu sinh động của đời sống tâm linh, 
truyền từ ngày này sang ngày khác, riêng Bát-nhã thì có 
thê truyền dạy những điều mà ngôn ngữ không thể 
chuyền tải được. 


Bây giờ chúng ta đã định nghĩa đại khái đề tài chính 
phân thứ ba sau cùng của Đại bản Bát-nhã. Trong mỗi 
quan hệ, chúng ta đã được nêu ra một SỐ chuyên luận 
dài, thảo luận về lục độ và những kết hợp khả dĩ của nó 
hết sức chỉ tiết. Thảo luận toản bộ phần này xuất phát từ 
mức độ rất tiên tiễn, và sự vay mượn thường xuyên các 
thuật ngữ mà chúng ta chỉ hiểu được một cách dở dang. 
Sự nở hoa sau cùng của tư tưởng Bát-nhã ba-la-mật-đa 
nây cũng đưa ra một số định nghĩa hữu ích, chắng hạn, 
như về ba loại nhất thiết trí, của Đức Phật, của giác ngộ, 
của Trí huệ Bát-nhã, của prapañca.' của tướng tốt (32 
tướng) và tuỳ tướng (80 vẻ đẹp) của thân Đức Phật, 
V.V... 


VI. Đến đây kết luận những thảo luận của chúng ta về 
Đại bản Bát-nhã ba-la-mát-đa. Thời kỳ sáng tạo thực 
sự, chúng ta ước đoán phải bắt đầu vào năm 100 ttl. đã 
dùng lại, căn cứ vào các bản dịch tiếng Hán 250 năm 





'* Hý luận, hư nguy, vọng tưởng. 
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sau. Bây giờ vẫn còn phát sinh điều mà chúng ta có thê 
gọi là “ân bản xách tay” về tư liệu đồ sộ nây, vốn quá 
mênh mông không thê nhớ được, và quá tối nghĩa để 
được sao chép chính xác vì quá dài.' Những bản kinh 
ngắn, trong 25, 300, 500, 700 và 1250 bài kệ (ý/oka) 
nhắm vào đáp ứng những tóm tắt có ích về nội dung, và 
chúng ta bây giờ tự hỏi mình rằng hoặc chúng chỉ là bản 

văn tắt của Đại bản Bát-nhã hay khoáng trương những 
ý tưởng căn nguyên của riêng nó? 


Nói chung, những tư liệu này từ thế kỷ thứ IV cho đến 
thế kỷ thứ VII là theo giáo lý được phác thảo trong Đại 
bản Bát-nhã. Những điềm khác nhau chủ yếu liên quan 
đến bên ngoải như vậy như dạng giáo lý A-tỳ-đạt-ma 
vốn đã đưa ra những phân tích mới. Bản gồm 500 bải 
kệ (/oka) ám chỉ đến nhiều phạm trù A-tỳ-đạt-ma, 
không để ý đến như trong Đại bản Bát-nhã ba-la-mật-đa 
và danh sách được chấp nhận trong bản kinh gồm 1250 
bài kệ (s/oka) là có hơi khác với những bản Đại bản 
Bát-nhã. Đó là, như tôi được thấy, chỉ có sự khác biệt 
xứng đáng dẫn giải: 

1. Trong dòng thứ ba của Bát-nhã ba-la-mật-đa 
đã viện đến sự phát biểu về sự mâu thuẫn đơn giản? như 
một phương tiện thê hiện điều không thể diễn tả. Vì nếu 
không có gì có thể nói được, thì có một cách, đó là tạo 
nên hai tuyên bố mâu thuẫn cùng lúc. Bây giờ, trong 
dòng thứ năm, những phát biểu tự mâu thuẫn trở nên 


!Bản Pafñcaviatisahas-rikãa của Gilgit MSS và Bát thiên tụng 
Bár-nhã đầy những lỗi lầm, như được chỉ ra trong ấn bản Rome 
của tôi, phẩm 55-69 của Ad. 

? Šiii, 495-502, và P, 136-38. 
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thường xuyên, mạnh mẽ, đầy kịch tính hơn. Trong 
Saptašarika, chúng ta tin chắc! rằng fz (selƒ ) chính là 
Đức Phật. “Một vị tăng không giới luật °có nghĩa là “một 
vị A-la-hán lậu hoặc đã khô cạn,'` và “năm tội ngũ 
nghịch” là một từ đồng nghĩa với “giác ngộ.” Trong 
Kinh Kim Cang (Vajracchedika), định thức đề đồng 
nhất một thuật ngữ với phạm trù mâu thuẫn của nó là 
được tái xác định trong nhiều thể thức không ít hơn 35 
lần. Và khối lượng của Bái-nhã Tâm kinh (Hr daya) 
được chiếm đây bởi sự chất chồng những mâu thuẫn cái 
nây trên cái kia. 

2. Những bộ Kinh về sau nây cho thấy một vải 
ảnh hưởng rõ nétcủa Du-già hành tông, vốn đều văng 
bóng trong những tư liệu xưa cũ, phân phát triển dần lên 
nầy thực sự không có gì ngạc nhiên, vì Bát-nhã ba-la- 
mật-đa có thể sống chỉ đến chừng nảo nó hấp thu thực 
sự những gì sống động trong đạo Phật. 


a) Trước hết là sự thừa nhận phương pháp có tính chất 
giải thích được biết là samdhãbhãsya. Trong Kinh tạng 
của Thượng toạ bộ, sandhaya (bhasitam, hay là vufftam) 
có nghĩa là có liên quan đến (in reference to). Một vải 
học giả tuyên bố rằng đây cũng là ý nghĩa trong Kinh 
Kim Cang (Vajracchediha), đoạn 6, nhưng không chắc 
đúng thực như vậy. “Có sự liên quan đến” (with 
reference to) đòi hỏi điều gì đó mà nó liên quan, và 
trong tiếng Päli, sandhdya luôn luôn được đứng trước 
bởi một từ thuộc đối cách (accusative), như ef47 fan 





!221-228-9, 231-2. 
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ya? vacana1n, ripakäyadassanam, v.v...' Đây không 
phải là trường hợp trong Kinh Kim Cang. Ngữ cảnh 
như vậy hoàn toản không mơ hồ. Chăng có gì bí mật 
hay thâm sâu trong dụ về chiếc bè như vậy, vốn hoàn 
toàn dễ hiểu và hầu như sự thật hiển nhiên trình bảy 
trong Kinh Trung bộ I p. 135. Nhưng Kinh Kim Cang 
đưa ra một sự phát triển về điều ấy, bố trí vừa đủ ý định 
ân mật của nó, như những nhà Du-già hành tông đã 
quen với việc đó. “Theo bê ngoải mà xét, từ 'đharma” 
trong cách trình bày ở đây của Đức Phật thì nó có nghĩa 
là 'đức hạnh- virtues' tương tự như vậy đối với ngài 
Phật Âm (Buddhaghosa), Woodward và I. B. Homer 
(BT no. 77) đã hiểu điều đó. Bằng cách xem “đharmas' 
không phảilà đạo đức, mà là một ý nghĩa siêu hình, có 
nghĩa là 'fực thể-enrities", ở đây bản Kinh của chúng 
ta phơi bày “ý nghĩa ân mật” của sự ví von.”” 


Sau cách dùng biệt lập của nó trong Kinh Kim Cang, 
thuật ngữ sandhãya trở nên điểm đặc biệt có phân đều 
đặn trong Satasatika? và Kinh 
SwvikranfavikramiparipT ccha,* có thể xác định niên đại 
khoảng năm 450 và 500 stl. 


b) Còn có thêm thuật ngữ c7-varana trong Bát-nhã 
Tâm kinh (Hr daya). Sự khác biệt giữa karmävara1a, 


' MN Ip. 503, Udaãna cy p. 6, 243, Jãtaka I 203, Udãna Cy pp. 
238, 
318, 311. Trong Samyufa Cy (to [ 224) và Udana Cy II 386 nghĩa 
của sandhãya nêu ra có phần rạch ròi như paƒ icca. 
?E. Conze, Buddhist Wisdom Books, 1958, p. 35. 
3214, 225—ó, 229, 240. 
+J 10a, 13b, 14a., 19a, iv 35a.—Còn có trong Pañcaš§atika (không 
rõ niên đại) 172b-173a. 
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kle§avarana và jñeyãvarana là phô biễn đối với các 
nhà Đại thừa. Nhưng để nói về ciãvaraj a, nó chỉ có ý 
nghĩa trong ngữ cảnh của hệ thống Du-già hành tông, 
như là một thuật ngữ toàn diện cho mọi vỏ bọc khiến 
cho khó hiểu chủ đề thuần tuý. 


Thuật ngữ được công nhận ở đâu đó trong luận giải 
bằng kệ tụng của ngài Vô Trước về Kinh Kim Cang v. 
42, và trong nhan đề tác phẩm thuộc 7anra của ngài 
Thánh Thiên, C7/ãvaram avisuddhiprakara1a. Ỹ nghĩa 
rộng của các nhà Du-già hành tông được nhân mạnh 
hơn bởi các cách đọc khác nhau về bản văn Bđi-nhã 
Tâm kinh (Hr daya) này. Ba bản dịch tiễng Hán ghi 
citalambanam và 6 thủ bản tiếng Nepal ghi là 
ciftaramba] amatfrafat. 


c) Hai học thuyết đặc biệt của Du-già hành tông chuyên 
sang xét lại Kinh Nhj‡ vạn ngũ thiên bát-nhã tụng hoặc 
Đại phẩm bảt-nhã (Pafñcavinwatisahas-rikä), rất có thể 
thuộc về thế kỷ thứ V. Hai học thuyết đó là: 


1. Học thuyết về bốn thân Phật;' 


2. Ba loại tự thể (own-being).? Chúng ta còn một bản 
kinh ngắn (T 247), tuyên bố đưa ra “ý nghĩa trực tiếp” 
của Bát-nhã ba-la-mật-đa, bao gồm một liệt kê về 10 
biến kế sở chấp (wikaipa) của Du-già hành tông. 

3. Những bản kinh sau nầy cho thấy nhận thức lớn hơn 
về sức ép của môi trường xã hội mà đạo Phật cảm thấy 
gia tăng sự đối nghịch với tư tưởng của mình. Trong 


'P, 532a6—523b6. 
?P, 578a5—583b5. 
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một khoảng cách rất ngăn, chúng ta nghe đến bốn lần' ý 
niệm “lần cuối, kỷ nguyên cuối, 500 năm cuối, thời kỳ 
hoại diệt của chánh pháp.” Vì chúng ta không biết niên 
đại nào ở đây được giả định cho niết-bàn, không may 
chúng ta không thể nào sử dụng ý niệm nây cho sự xác 
định niên đại bản Kinh. Đó là, tuy nhiên, đáng ghi nhớ 
là không có mối bận tâm như vậy với lời tiên đoán ảm 
đạm trong phần đầu của Bát thiên tụng Bát-nhã. “Ngày 
cuối," đó là sự thật, được đề cập trong x 225, nơi nó 
được tuyên bồ là, khi gần đến, Bát-nhã ba-la-mật-đa sẽ 
được nghiên cứu học tập ở miền Bắc, nhưng đây là sự 
thếm vào sau này, nó không thấy có trong Phật mẫu 
Bảo đức tạng. 


Những người Phật tử phản ứng một cách có ý thức về 
áp lực xã hội bằng cách có đạt cho được phước lành và 
nguồn động viên ở thiên giới bằng phương tiện của 
manira, v.V... năng lực của thế giới vô hình nây cho đội 
quân cứu viện của mình. Báf-nhã Tâm kinh (Hr daya) 
đã có sẵn một manra được sẵn liền với Bát-nhã ba-la- 
mậtđa và đó là điều được tuyên bố là 
sarvaduh kh apra šsamanahi ` Sau năm 500 stl. một số 
bản kinh ngăn được biên soạn cùng với nhiều mazra và 
dharajnT với sự loại bỏ môn đệ của Trí huệ Bát-nhã và 


! Chap. 6, 14b, ,6b, 2lb. 

? Việc đọc pra/ñaparamitayam ukfo là khó do vì, cũng như Suzuki 
(EZB III, 199) đã quán sát, không có chỗ nào zmanra như vậy 
hiện hữu bát cứ nơi nào trong Bát-nhã ba-la-mật-đa. Vấn đề đang 
được điều chỉnh bằng cách đọc thêm vài tư liệu về 
prajãparamitãä (ya) ukto. Tiếng Tây Tạng chỉ có Sở hữu cách 
(Genetive) chứ không có VỊ trí cách/ Ư cách (Locative case). 
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Kim cang thủ (Vajrapäni), một lần được đề cập trong 
Bái thiên tụng Bảt-nhã (A, xvn 333) bây giờ có tâm 
quan trọng hơn như nó đã có trước đây. 


VII. Được đánh dấu bởi sự sản sinh hệ thống 
luận giải. Đó là, dĩ nhiên, những luận giải có trước thời 
đó, đặc biệt là Mahaprajñaparamitopadesa (Trí độ luận 
?) Nhưng đó vốn là luận giải của Trung quán phái, nơi 
đã hài lòng với việc nêu ra được ý nghĩa thiết thực của 
Kinh, ít có sự cưỡng bức đối với sự hiện hữu của kinh 
văn và hạn cuộc bản kinh bằng cách giải thích những gì 
truyền đạt trong kinh. Bây giờ sự ảnh hưởng của các 
nhà Du-già hành tông khiến phát sinh một loại luận giải 
mới nỗ lực ghi dấu ấn lên trên Kinh một vài phác hoạ 
trái với nó. Những luận giải của các luận sư Du-già 
hành tông nầy đã giữ cho chúng ta một số lượng lớn, vì 
họ đối diện với nhu cầu của đa số tu viện Phật giáo Ở 
vùng Bihar và OrIssa vào thời điểm đạo Phật truyền bá 
đến Tây Tạng. 


Điểm khó khăn, như tôi nghĩ, nằm ở chỗ này: Trong 
một thời gian dài, một số Phật tử đã tìm sự giải thoát 
nhiều hơn qua Bát-nhã, những người khác tìm sự giải 
thoát nhiều hơn qua thiên định.' Thế lưỡng phân này 
ngay tại nên tảng cũng là sự phân chia giữa Trung quán 
phái và Du-già hành tông. Cách tiếp cận của Phái Trung 
quán là điều chỉnh hoàn toàn với những gì thuộc về Bát- 
nhã ba-la-mật-đa, và không có một bình luận tung hứng 
cần thiết cho tác dụng hoà giải. Căn bản trung quản 
luận tụng (Madhyamikakarika) và Bát-nhã ba-la-mật-đa 
cùng khoáng trương chính xác một học thuyết, Trung 





E. Conze, Buddhism, 1955, pp. x 61—2. 
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quán nhắm đến ngoại đạo (tirthika) vả Tiểu thừa, Bát- 
nhã ba-la-mật-đa dành cho những người tin vào Đại 
thừa. Cả hai đều dùng những thanh kiếm nhọn trí huệ 
cắt đứt mọi hiện tượng và chỉ bày cho họ tránh xa hết tự 
hữu (own- being), mà chỉ có cái không (§ũnya). Quan 
điểm của Du-già hành tông không gây nhiều mâu thuẫn 
khi không thích hợp với điều nây. Theo kết luận có tính 
luận lý, phương pháp truyền thông của Thiền khước từ 
mọi đối tượng khách quan, nỗ lực trực nhận chủ thể 
tuyệt đối mà không bao giờ là một đối thể. Đây không 
phải là đối tượng chút nào của Bát-nhã ba-la-mật-đa mà 
sự tương phản đã dẫn đến những kết luận luận lý 
phương pháp truyền thống của nó về đharmapravicaya,' 
hay là những phân tích về pháp (dharma). 


Bây giờ số phận của những kinh văn Bát-nhã ba-la-mật- 
đa đều rơi vào tay của Du-già hành tông, họ trình bày 
với sự lúng túng bằng nguồn cảm hứng. Kinh đã được 
biên soạn trên nguyên lý “Thánh linh thối đến nơi nào 
nghe được.'? Rộng mở cho nhiều gợi ý, họ chảy quanh 
co từ chủ đề nảy sang chủ đề khác, và bất luận nỗi kết 
nảo đều có thể có giữa chúng, nó rất hiếm khi có tính 
luận lý. Các nhà Du-già hành tông hoạt động vảo 
khoảng thế kỷ thứ IV và về sau, nỗ lực tìm kiếm một hệ 
thống đằng sau mọi khúc quanh nây. Vô Trước vả Thế 
Thân giải thích rằng Kinh Kim Cang không phải rời rạc 
như thấy vậy, mà hiễn lộ mối liên kết giữa tranh luận rõ 
ràng không nối kết nhau được, và phân bổ chủ đề kinh 


' Trạch pháp, giản trach pháp, cực giản trạch pháp, phân biệt 


pháp. 
? the Spirit bloweth where it listeth. 
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thành 7 đề tài.' Tiếp theo chúng ta có tác phẩm 
Prajñaparamitapin dartha? của Trân-na (Dignãga),! 


! Tư liệu trong G. Tucci. MBT I, ig56. 
? Ed. G. Tucci, JRAS 1947, pp. 56—9. 
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! Trằn-na: Trằn-na l8 đ; S: (mahã-) dignãga, (mahã-) din nãga; ~ 
480-540; dịch nghĩa là (Đại) Vực Long; Một Luận sư nổi tiếng 
của Duy thức tông (s: vijñãnavada, yogäcära), cũng là người cải 
cách và phát triển Nhân minh học (s: hetuvidy8), một môn lí luận 
học độc đáo cho tông này và Ấn Độ nói chung. Phần lớn tác phẩm 
của Sư nhấn mạnh đến tính lí luận và chỉ còn trong bản dịch tiếng 
Hán và Tây Tạng. Tác phẩm quan trọng nhất của Sư là Tập lượng 
luận (s: praman asamuccaya). Ngoài ra Sư cũng soạn một bài luận 
quan trọng về A-t-đạt-ma câu-xá luận. Sư sinh ra trong một gia 
đình Bà-la-môn tại Kiến-chí (kãñc1). Lúc đầu Sư thụ giới và tham 
học với Na-già Đạt-đa (nãgadatta), một tỉ-khâu theo Độc Tử bộ. 
Giáo lí của bộ này không làm Sư hài lòng nên chẳng bao lâu, Sư 
đến học với Thế Thân giáo lí Tiểu thừa và Duy thức. Sau khi học 
xong, Sư đến một khu rừng tại Od ivi$a và dừng bước tại đây. 
Một cuộc tranh luận giáo lí của các tôn giáo được tô chức tại viện 
Na-lan-đà và Sư được mời đến đề đại diện cho Phật giáo. Tại đây, 
Sư chứng minh được tài hùng biện và luận lí sắc bén của mình, 
thắng các vị Bà-la-môn nhiều lần. Trong thời gian sau, Sư dành 
nhiều thời gian để viết ra những quy luật của nhân minh học và hệ 
thống hoá những quy luật này nhằm đả phá các tư tưởng ngoại 
đạo trong các cuộc tranh luận. Sư viết rất nhiều luận giải, và danh 
tiếng của Sư là một Luận sư uyên thâm lan truyền khắp nơi nhưng 
tương truyền rằng, Sư không giữ một chức vụ giảng dạy nào. Sư 
thừa nhận có hai »hòn đá thử vàng« của nhân minh học: chứng 
minh trực tiếp và nhận thức từ suy luận ( Lượng: s: pramãn a: e: 
valid cognition). Sư phân tích cặn kẽ tính chất của nhận thức suy 
luận cũng như mối liên hệ của chúng. Nhân minh học này của Sư 
được Pháp Xứng (s: dharmakirti) thừa kế và phát triển. Sư chỉ lưu 
lại Na-lan-đà một thời gian. Phần lớn, Sư trú tại một am nhỏ ở 
Od iviéa. Chỉ một lần Sư đến miền Nam Ấn Độ và lần đó để thực 
hiện ba việc: tranh luận, truyền bá Phật pháp và phục hưng những 
ngôi chùa đang trên đường suy tàn. Sư sông rất cơ hàn, không đòi 
hỏi gì và mắt tại am ở Od iviéa. 
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trong đó tuyên bố ( vv. 6, 22, 58) một liên quan đặc biệt 
với Bái thiên tụng Bát-nhã, dù khỗi lượng của nó (vv. 
5—54) được dựa trên những đoạn kinh trong Đại bản 
Bát-nhã vốn không xuất hiện trong đó. Ở đây giáo lý 
được sắp xếp thành 32 chủ đề. Nhưng nghiên cứu có hệ 
thống nhất là bản kinh có sức thuyết phục nhất trong số 
nầy, đó là Hiện quán Trang nghiêm luận 
(Abhisamayalankara), được gân cho ngài Di-lặc 
(Maitreya), hiển bày ý nghĩa ân mật và trực tiếp khác 
biệt với ý nghĩa đơn giản và rõ ràng, và nó biến Đại 
phẩm bát-nhã (Pañcavin#atisahas-rika) thành một hệ 
thống rất tỉnh vi, với những phạm trù nhất định, một 


Các tác phâm của Sư còn được lưu lại (trích): 1. Phật mẫu bát-nhã 
ba-lamậtđa viên tập yếu nghĩa luận (buddhamatr kã- 
prajñãpãramitämahãrthasan gti$ãstra, có người xem là tác phâm 
của Tam Bảo Tôn, s: tri-ratnadasa), Thí Hộ dịch; 2. Vô tướng tư 
trần luận (ã-lambanapariks ä), I quyền, Chân Đế (paramartha) 
dịch 3. Chưởng trung luận (tãlãntaraka-Sastra hoặc 
hastavälaprakaran a), 1 quyên, Nghĩa Tịnh dịch; 4. Thủ nhân giả 
thuyết luận (prajñaptihetu-samgraha), I quyền, Nghĩa Tịnh dịch; 
5. Quán tổng tướng luận tụng (sarvalaks an a-dhyana-§ästra- 
kãrikã), I quyền, Nghĩa Tịnh dịch; 6. Quán sở duyên duyên luận 
(alambanapariks ä, ãlambanapariks ã-vr tt), chú giải Vô tướng 
tư trần luận; 7. A-tì-đạt-ma câu-xá luận chú yếu nghĩa đăng 
(abhidharmakosa-marmapradTpa[-nama]), còn bản Tạng ngữ; 8. 
Nhập du-già luận (yogävatära), còn bản Tạng ngữ; 9. Nhân minh 
chính lí môn luận bản (nyäyamukha, nyãyadvära, 
nyãyadvãratarka-áãstra), 1 quyền, Huyền Trang dịch; 10. Nhân 
minh chính lí môn luận (nyãyadväratarka-$ãstra), I quyên, Nghĩa 
Tịnh dịch; 11. Tập lượng luận (pramãn asamuccaya [-nã-ma- 
prakaran a]), tác phẩm Nhân minh quan trọng nhất của Sư; 12. 
Tập lượng luận thích (pramãn asa-muccaya-vr tt), chú giải Tập 
lượng luận, chỉ có bản Tạng ngữ. 
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luận cứ tiếp liền nhau và những phân chia thành nhiều 
phần nhỏ. Rất đáng giá về những nghiên cứu văn hệ 
Bát-nhã ba-la-mật-đa, tuy thế, đường như đến một mức 
độ nào đó, nó lại mâu thuẫn với tinh thần của mình. 


Đã có sự bực tức và đúng hơn là vấn đề tự mâu thuẫn 
của những kinh Bát-nhã ba-la-mật-đa khi nói về thế giới 
tâm linh mà không có điều gì nhất định cả. Như có lần 
Tu-bồ-đề đã đặt sự bối rối đó trước chư Thiên (Đế 
thích-God), “Chẳng có gì để hiểu! Hoàn toàn chăng có 
gì để hiểu! Vì chẳng có gì đặc biệt để giải thích, chăng 
có gì đặc biệt để giải thích." (Bát thiên tụng Bát-nhã, II 
38). Bát-nhã ba-la-mật-đa đã dâng tặng một loạt những 
vẫn đề tế nhị gồm những ám chỉ khó nắm bắt, mà lúc ấy 
không giống như cái được gọi là “sự liên tưởng tự do 
trong tâm lý học hiện đại, và sự biểu tượng của nó về 
chủ thể chính là dấu hiệu của nội tâm tự tại, liên quan 
quá mức thích đáng với những dữ kiện rõ ràng hoặc 
những thành tựu, không tái quan hệ quá mức thích đáng 
với sự tự biện hộ hoặc tự bảo vệ. Các luận sư Du-già 
hành tông lại một lần nữa hạn định con phượng hoàng 
của bầu trời trong chiếc lồng bằng vàng. Ngay 500 sau 
các pháp thiên chánh niệm của chư tăng quán sát sự 
sinh diệt của các pháp đã cô đúc lại thành một hệ thông 
A-tỳ-đạt-ma nhất định khơi động phản ứng của Bát-nhã 
ba-la-mật-đa, nên bây giờ, một lần nữa bức tường tù 
ngục của hệ thống nhất định mang tính học thuật đã bao 
quanh tính trực giác nhanh nhạy của Bát-nhã ba-la-mật- 
đa. Sự tự do của tỉnh thân một lần nữa bị nguy hiểm. 
Sau năm 500 stl. Bát-nhã tự khăng định mình trong thời 
kỳ bộc phát sáng tạo thứ ba của tinh thần đạo Phật, 
được đại biểu bởi 7anra và Thiền (Chˆan). Đó là hai 
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phần của cùng một tiễn trình và tính tương tự của nó trở 
thành càng lúc càng rõ ràng hơn. Phản ứng mãnh liệt 
của chúng chống lại ảnh hưởng làm yếu đi sự thành 
công và hệ thống giáo hội đang hưng thịnh có ảnh 
hưởng ngang nhau trong ba lĩnh vực tu đạo, có nghĩa là 
giới luật, thiên định, và trí huệ. Chủ thuyết ngược lại 
giáo lý của 7anra dường như chủ yếu hướng thăng đến 
chống lại giới thứ ba (tà dâm) và giới thứ năm (uống 
rượu), dù những giới khác không hoản toàn bị bỏ qua. 
Tương tự chủ thuyết ngược lại giáo lý có lẽ nhẹ nhảng 
hơn trong Thiền Trung Hoa (Chan), nhưng trong Thiền 
Nhật Bản (Zen) thì họ bắt chấp giới thứ nhất (giới sát). 
Còn với thiền, các phương pháp truyền thống hầu như 
hoàn toàn bị loại bỏ, và thay thế bằng phương pháp hiện 
trình bày của phương diện Trí huệ, tương tự như vậy, 
hoàn toàn có một hình thái mới. 

VII. 4đhyardhasatikã, mô tả chân thực độc nhất 
của Bát-nhã ba-la-mật-đa, thể hiện một lệch hướng 
hoàn toàn mới. Nó vay mượn một hình thái văn học từ 
cái gọi là ra/ña Đpẵramitãnaya, báo hiệu trước ở một 
vài mức độ “kinh câu nguyện từ phần sau của Bái 
thiên tụng Bái-nhã (phẩm. 29 sq.). Điều tôi có thể làm 
tốt nhất ở đây là trích dẫn một trong những nayas nầy 
(số. XII) trong một bản dịch hơi lúng túng, hiển bày 
không những kém cỏi của riêng mình, mà còn những 
phi lý tự nhiên của cách phát âm nầy: 


'Lúc ấy Đức Phật Tỳ-lô-giá-na, Đức Như Lai, lại giải 
thích phương pháp trí huệ viên mãn nây, gọi là năng lực 
cứu sông tât cả chúng sinh (sarvasaffvadhis £ hãnam): 


“Tất cả chúng sinh đều là Như Lai tạng 
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(tathagatagarbhah ), vì tất cả đều có tự tánh (ãtmatã; 
self-nature) Phổ hiền (Samantabhadra) đạnh hạnh Bồ- 
tá; Kim cang thai (vajragarbha;, thunderbolts ¡n 
embryo) là tất cả chúng sinh, vì họ đều được hiến dâng 
cho Kim cang thai tạng (vaJragarbhabhs Iktatayä); Pháp 
trong thai tạng chính là tất cả chúng sinh, vì mọi ngôn 
từ đều được đi qua (sarvaväkpravartanatayä; liag 
thams-cad rab-f~“ byu1-bas), Nghiệp là hiện hữu 
trong tiềm thê (karmagarbhah) tất cả chúng sinh, vì tất 
cả chúng sinh đều vận dụng mình vảo trong việc tạo 
nghiệp. ` 

“Vậy nên Kim cang ngoại bộ phát lên tiếng hét, và (đối 
với chúng), tinh tuý (sziñ-po) nầy được dâng tặng và ý 
nghĩa của Pháp tính (Dharmahood) này được giải thích 
rất chi tiết. Do vậy, Đại Thủ lĩnh Kim cang dâng tặng 
điều này rất tính tuý. 77. Do đó tất cả Mẹ thiên thần 
(heavenly Mothers) đều đánh lễ Thế tôn (Lord). Bất 
luận điều ấy có nghĩa là gì, rõ ràng rằng điều ấy được 
lập lại với những thuật ngữ không có chỗ đứng hay ý 
nghĩa hợp lý chút nào cả, nhưng nó chỉ cho ý nghĩa 
trong hệ thống lễ nghi nhằm đến sự hải hoà với nhịp 
điệu vũ trụ. Bát-nhã ba-la-mật-đa như vậy đã được hấp 
thu, nhưng chuyên hoá thành ra ngoải mọi sự nhận biết. 


IX. Và cũng là Thiền (Ch'an). Ảnh hưởng của 
Bát-nhã ba-la-mật-đa trong tư tưởng Thiền (Ch°an), và 
lỗi kiến giải Bát-nhã ba-la-mật-đa của các Thiền sư 
đáng được có một khảo cứu chỉ tiết hơn. Không gian 
phân phối cho tôi đến đây đã cạn, và trong mọi trường 
hợp, dường như không đúng khi có đủ tự tin để nhận 
định vê Zen trong một bài viết tận tuy của D. T. Suzuki. 
Tất cả những điều tôi có thể làm được ở đây là phác hoạ 
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văn tắt những chuyền biến mà tư tưởng Bát-nhã ba-la- 
mật-đa đã trải qua tiễn trình bảy hay tám thế kỷ, và gợi 
ý nguyên do có thể nhắc đến chính xác dòng phát triển 
này. Kiến thức tốt hơn về những tư liệu vẫn còn mênh 
mông và đồ sộ chưa khám phá hết được, sẽ dành cho 
các học giả tương lai lập đầy chỉ tiết, và điều chỉnh giúp 
cho tôi bất kỳ những điểm nào cần thiết. 
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BÁT-NHÃ BA-LA-MẠT-ĐA TÂM KỊNH 
THE PRAJÑAPARAMITÄ-HR DAYA SƯUTRA 


® 


Bát-nhã ba-la-mật-đa Tâm kinh (H7 daya) là một văn 
kiện tôn giáo quan trọng bậc nhất. Bản kinh này đã đưa 
ngài Huyễn Trang đi qua sa mạc Gobi,' được giải thích, 
ấn hành, khắc trên đá, được đọc tụng suốt Á châu, từ 
Kabul cho đến Nại lương (Nara).? và hình thành nên một 
trong những cảm hứng chính của Thiền tông (Zen), 
chiếm giữ tính chất huyền học Phật giáo vào khoảng 
cùng thời gian mà Thần học Huyền bí (Mysfical 
Theology)`của Pseudo-Dionysius Areopagita chiếm lĩnh 
trong Cơ-đốc giáo. Không giỗng như những bản kinh 
Bát-nhã ba-la-mật-đa rất ngắn khác, Bá-nhã Tâm kinh 
(Hr daya) là mối quan tâm triết học lớn nhất. 
Svapaks ara,* và các bài tóm tắt khác, được phác hoạ đề 
đưa sự lợi ích của Bát-nhã ba-la-mật-đa trong tầm với 
cho những ai không thê hoặc là nghiên cứu hoặc là hiểu 


! Hwul Li, The Le oƒ Hiuen-tsiang, trsl. Beal, 1914, pp. 21-2. 

? Cf. eø.M.W. de Visser, Ancient Buddhism in Japan, 1928, 
1935 

3 Mystical Theoloay, iii, chaps 4 và 5, riêng biệt từng phần, có thê 
đối chiếu nôi bật với Phần IV của Bá-nhã Tâm kinh (HƑ daya). 
*4 Ed. E. Conze, Sino-Indian Studies V (1956), pp. 1,3-5. 
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được Kinh.' Riêng Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya) có thê 
nói là đã thực sự hoá thành trọng tâm của giáo lý. Sự 
phân tích mang tính lịch sử nguồn tư liệu của Kinh có 
thê đóng góp cho sự hiểu biết về Kinh này, bằng cách 
phục hôi các thành phân của nó cho đến ngữ cảnh trong 
các bộ Kinh Bát-nhã ba-la-mật-đa lớn hơn. 


Chính văn Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya) dù nguyên bản 
(in exfenso) cũng rất ngắn. Ấn bản của Max Mũiller, D. 
T. Suzuki, và Shaku Hannya khó hiểu tiễn trình tranh 
luận, và Thủ bản cùng bản dịch tiếng Hán hé chút ánh 
sáng vào vấn đề lịch sử và ý nghĩa Kinh này. Bát-nhã 
Tâm kinh (Hr daya), như được biết đến, được truyền 
thừa trong hình thức dài hơn (Quảng bản) (khoảng 25 
bài kệ—ý/oka), và dạng ngắn hơn (Lược bản), (khoảng 
14 bài kệ). Phần dẫn nhập và kết thúc của Quảng bản ở 
đây bỏ qua không đánh số, trong khi, để thuận tiện tra 
cứu, tôi đã đưa vào những phụ chú được đánh số trong 
Lược bản. 


! §iS p. I1: deSayatu bhagavan Prajñaparamitam svalpaks ararh 
mahãpunyãm yasyãh šravInda-mat†ena sarva-saftvah sarva- 
karmäavara1 ãni k§ apayi$ yamfi, etc. 
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I 'Ommano Bhagavatyai Ärya-prajñaparamitayai! 


(Evam mayä $rutam ckasmin samaye. Bhagavan 
RãJagr he viharati sma Gr hrakita-parvate, mahãtä. 
bhiks u-saphena sardham mahatä ca bodhisattva- 
samghena?. tena khalu punah samayena Bhagavãn! 
gambhTra-avabhãsam nama dharmaparyãyam bhãs 1tväã? 
samadhim samapannah tena° ca” samayena' Arya- 
avalokite$varo bodhisattvo mahãsattvo gambhirayam 
prajñaparamitäayam` caryäam  caramäana' evam 


LN-bcelm, C-d, TÌ.C-d: §r1-ãrya-° N-h: ãrya-§rI-° —N-a bỏ qua 
Bhagavatyal. - N-d: Bhagavate ãrya-Sm1-° _J-a: Om namalh sarva- 
Jñayah. 
? C-ae: gan ena. 
3 NÑ-abcdeim C-ad. 
* NÑ-ab C-ade._N-e: gambhTrayam prajñãpäramitayam avabhasam 
nama dharmaparyäyah. N-e: gambhmrayam pravara-bhãs an- 
nama—]-b: gambhrravasambodham nama.—Nm: 
gambhTrävas ãn nãma.—N-I: gambhTrabhavam nãma samadhim 
samapannah .—TI.om: 
bhãsItva. 
# NÑ-ab C-ade._N-e: gambhTrayam prajñãpäramitayam avabhasam 
nama dharmaparyäyah. N-e: gambhmrayam pravara-bhãs an- 
nama—]-b: gambhrravasambodham nama.—Nm: 
gambhTrävas ãn nãma.—N-I: gambhTrabhavam nãma samadhim 
samapannah .—TI.om: 
bhãsItvã. 
° tasmin samaye; N-deim. 
7]J-bC-e.—Nabc: khalu punah._C-d: punah. 
Š tasmin samaye; N-deim. 
° C-ade: gambhrravabhasah nama dharmaparyäyafi—C-e 
om.cambh° to evam, le. vyavalokayai follows on 
dharmaparyäyam. 
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vyavalokayali sma? pañca-skandhas tãmš ca 
svabhã$ũñyãn vyavalokayati° atha' ãyus mãñc Šariputro 
buddha-anubhävena Arya-avalokite$varam° 
bodhisattvam mahãsattvam° etad avocat yah ka§cIt 
kũlaputo vã kuladuhftä vã* asyäam gambhirayam 
praJñaparamitayam caryäm'' cartukämas tena'' katham 
§iks avyam?° "evam ukta Arya-avalokite§varo 
bodhisattvo mahãsattvo ãyus manta Šariputram etad 
avocat'* yah ka§cie Šariputra'° kulaputro vã kuladuhitä 
vã asyäm' gambhirayam praJñäpäramitäayam caryam"” 
cartukamas cartukamas tenaivam' vyavalokitavyam.' 


LNÑ-abcdeim om. 

? so J-b._ om.N-m C-ade—N-abi: pañca-skandhan svabhäva- 
unyan vyavalokayati sma.——N-e: pañca-skandhaãn svabhäva-sũnya 
vyavalokltavyä. 

Ỷ so J-b.__ om. NÑ-m C-ade—N-abi: pañca-skandhan svabhava- 
unyan vyavalokayati sma.——N-e: pañca-skandhaãn svabhäva-sũnya 
vyavalokltavyäa 

* C-ade atha khalv. 

7 Avalok-° C-e. 

° om. J-b; N-a. 

TN-cef: ye kecit kulaputrã vã kuladuhitä va. 

ở N-cef: ye kecit kulaputrä vã kuladuhitä va. 

? so N-abc C-ade. 

'9 °-tãyã cartu-° C-ad. 

'! so Ñ-abc C-ade —N-de cartukamena. 

!#N-def: vyavalokitavyam. 

3 NÑ-def: Avalokite§vara ha: 

'#Ñ-s om.—N-g om: ka§$cic Chãriputra. 

'” So N-bc C-ade —om. Ñ-l 

'*em.NÑ-e C-ade. 

'TNÑ-ï: cartukamena. 

'8Ñ-ï: cartukamena. 
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Lược bản cô đọng lại thành: 


I. ?Aryäavalokieý$wara bodhisattvo gambhiräm 
praJñapäaramiftäcaryäm caramãn o °vyavalokayati sma / 
4pañca skandhaäh, 'tamšca svabhavaýũnyan pa§yatI 
sma// 


II. “ha Šãriputra 'rũpam áũnyatã, šñnyataiva rũpam / 


'rũpãn na pr thak šũnyatä, ?$ũnyatäyä na pr thag rũpam 
/ 'vad rũpam sã $ũnyatä, ''yä $ũnyatä tad rũpam // 


!D-ade: $iks itavyam yaduta. N-d lập lại sau yyavalokitavyam: 
evam ukfa, thành : vyavalokiftavyam. 

? atha-Arya- C-g. 

3 C-b: vyavalokayate. 

: om.N-e—N-bc pañca-skandhãn svabhava-š§inyän 
vyavalokitavyam.—N-k (begins): vyavalokitavyam.—7—9: om. 
N-dl. 

Ÿ J-b Tỉ: samanupa§yati.——C-g: sma iti.——C-ae svabhäva-$ũnyäh . 
katham pañca-skandhah svabhäva-Sũnyäah ? 

° iha om. NÑ-k ChT.—om. N-bcek C-b J-b T¡. 

7 om ChT1,2,5,6,7—riũpam sũnyam N-bceklm C-b._rũpam eva 
€3: 

ở na rũpam pr thak $ũnyäyäh nãpi $ũnyatã pr thag rũpãt C-ae. 
—na rũpãt pr thak N-k. 

° na rũpam pr thak $ũnyäyäh nãpI §ũnyatã pr thag rũpät C-ae. 
—na rũpãt pr thak N-k. 

'° om. N-bcdeklm -e TÌ. 

'om. NÑ-bcdeklm -e T¡ 
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'evam eva ?vedanä-samJñasamskãraviJñanãnI // 


IV. iiha ãriputra %arvadharmäh $ũnyatälaks anäã 
sanutpann  anruddhäa amalã avimalä “°anũnä 
aparipũrn 3h / 


V. 7tasmac Sãriputra °$ũñnyatäyäm na rũpam, na vedanä, 
na sarhnJñä, na samskarah, na vijñanani °na caks uh - 


'om.NÑ-b._15) evam N-im C-e. 

?om.N-b._15) evam N-im C-e. . 

Sau đoạn 16: ChTi, 2,, 6 bổ sung câu: Độ nhất thiết khổ ách 
—UmJb 

ChT I1 còn thêm vào tương đương của P 39: Ốãripufra yä šũnyatã 
na sä rũpaydfi, yä vedanaya šữnyafã na sa vedaydfi; 

J_ ¡ha N-dikmabc C-ae J-b: evam—om. ChT.N-ab: evam 
bhadanta.——Ti: $ã-riˆi-bu de-lta bas-na (= Šãriputra tasmãt tarhi). 
*N-abk: svabhãava-ýwnyah —N-de :$„nyah svalaks an ah — 
C-ade: svabhava $ũnyatalakas anah.—TI: stoh-pä ñid de, 
mtshan-ñid med-pa (= šũnyata-alaks an 8). 

Ÿ C-ade thêm vào : ajãtä.——sau aniruddhã N-d° thêm vào: acyutah 
acalah — N-Im: acalah avimalah acyutah. 

° J-a: nona?—C-°: nona.—J-b: anona.—N-e: anyonyäh —N-b: 
anyatä— N-m: anyonäh —]-a: na paripũrn ã?—B-abcdlkm C- 
ade J-b asamppurnạah; T1: gan-ba med-pa'o—N-e C-cg: na 
sampirn ah —Sau 21. ChT 1 thêm vào, như P40: (yä ýznyatä) 
nãfTfa nanagata na pratyutpanna, etc. 

7 N-abdeikm C-ade Tï: tasmat tarhi——N=c: evam bhadanta.——C- 
cø: om. Šãripuira. 

ŸN: sunyayam. 
° N-abcelkm C-ae J-b: nø caks ur na árofram,..... cho đến: na 
dharma. 
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§rotra-ghran a-Jihvaä-kaäya-manaämsl, 'na rũpa-$abda- 
gandharasa-spras t avyadharmah / ?na caks ur-dhãtur 
*yävan na 'manovIJñana- dhatuh /Zna avidyä °na-ävidyä 
avidyä na vidyäksayo nãvidyäks ayo 'yävan na 
Jarãmaran am na Jaramaran aks ayo na 
duh khasamudayanirodhamargãä na Jñãnam na präptir 
na-apraptih . 


VI. tasmad Šãriputra apräptitväad boddhisattvo 
praJñaparamtäm ãš$rlya viharaty acittävaranah / 


Clffävaran a-nästitvad atrasto VIparyäsä-tikraãnto 
nis † hanirvan ah / 
VII. tryadhvavya-vasthitah sarva-buddhah 


praJñãpaäramitam ä$ritya anuttaram samyaksambodhim 
abhisambuddhah . 


VIIIL. tasmãj Jñatavyam praJñaparamitä mahã-mantro 
mahäã-vidyämantro “nutfara-manfro “samasamamantrah 
sarva-duh kha-pra§amanah satyam amithyatvät/ 


' C-a nêu ra một danh sách của các giới (dhatu) 

NÑ-ab: na caksurdhatuh na rũpadhatuh na cakurviJñanadhatnh ; 
na §rofraviJñãnadhãtuh,... : na manoviJñãnadhãatuh —C-e, T1: na 
caks urdhatu na manodhãtu na manovijñanadhãtu yãvan. 

? evam yävan na. 

*N-im: dharmadhatuh yãvan na. 

* na caksurdhatuh na rũpadhatuh na cakurvijñanadhatuh; na 
§rotravijñãnadhatuh,... : na manovijñänadhatuth —C-e, T1: na 
caks urdhatu na manodhãtu na manoviJñanadhãtu yävan. 

” na vidyãä ,thêm vào trong J-a C-c—N-abceikm C-eg Chỉ[- 
1/2,56 TI om. na vidyäaksayo—C-ae j] đưa ra cho 
nãvidyäks ayo: naks ayo C-c: na-aks ayo 

° N-clkm om. na. jaramaran am. 
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praJñaparamitayäm ukto mantrah / tadyathä Om gate 
gate pãragate parasamgate bodhi svahã // 


(Evam ãriputra gambhñräyäm prajñãpãramitäyãm 
caryayayam šiks itavyam bodhisattvena. Atha khalu 
Bhagavãn tasmat samadher vyutthãaya-Arya- 
avalokIteSvaraya bodhIsattvaya mahãsattvaya 
sadhukãram adãt. sadhu sadhu kulaputra, evam etat 
kulaputra evam etad, gambhIrayäm praJñãparamitayäam 
caryam cartavyam yathã tvayã nirdis † am anumodyate 
sarva Tathãgatair arhadbhih . 


idam avocad Bhagavãn. ãttamana-ãyus mãñc Šãriputra 
Arya-avalokite$varo bodhisattvo mahãsattvas te ca 
bhiksavas te ca bodhIsattva mahãsattvah sä ca sarvävatI 
pars at sa-deva mãnus a asura-garud a-gandharva§ ca 
loko Bhagavato bhãs Itam abhyanandamn 1(I.) 


1ty ärya praJñãparamifa-hr dayam samãptam. 
NGUÒN TƯ LIỆU: ! 


. Thủ bản tiếng Nepal, viết tắt là N (Nepalese 
manuscripts= N). 
Các chữ viết tắt: 
MS: manuscrIpts: thủ bản 
LT: (Long text) Quảng bản 
ST: (Short text) Lược bản. 
ko 


' Nhiều chỉ tiết hơn, xin xem JRAS 1948, pp. 48-50 và PPL 71- 
73. 
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N-a: India Office no. 7712 (I). Thế kỷ thứ 18? 

NÑ-b: LT. Cambridge Add 1485. f. r6—18. A.D. 1677. 
N-c: LTF. MS Bodli. x49 (59) fol. 74V—75V. A.D. 1819 
N-d: LT. RAS, no. 79 V. 1. 15—1ób. C. 1820. 

N-e: LT. Cambridge Add. t553. f.4—7b. Thế kỷ thứ 18 
N-f: Calcutta As. Soc. Bengal B (35). 

NÑ-g: Calcutta ASB B 65 (to). 

N-h: đoạn rời, chỉ có 6 dòng đầu : Cambridge Add 1164 
21I. 

NÑ-I: LT. Soclété Asiatique 110. 1, fol. ,&b, —lgb. No. 
Đi, 
N-k: LT. Cambridge Add 1680 ix. Bắt đầu ở số 8. 
Khoảng 1200. 

N-l: Cambr. Add. 1164.2. 

N-m: Bibliothèque Nationale 62, no. 139. Khoảng năm 
1800. 








Thủ bản tiếng Hán (Chinese = C). 

C-a: Từ bản in gỗ tiếng Hán, MM pp. 30—32. Thế kỷ 
thứ 17 

C-b: T 256, Sao chép lại thành tiếng Hán. Bộ sưu tập 
của Stein no. S 24641. S[. Khoảng năm 6002 TT. 


Matsumoto biên tập, Die Prajñaparamita Lilerafur, 
1932, pp. 4450. 


C-c: ST. từ bản khắc đá ở Mông cổ. Trước năm 1000. 
ed. Journal of Urusvati, 1932, pp. 73—S. 


C-d: LT. Bản của Bell ở Bắc Kinh, bây giờ là Dairen. 
Không hoàn chỉnh. Ibid. p. 78. 


C-e: Biên tập từ nhiều thứ tiếng của Feer. Thế kỷ thứ 
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C-f: Bộ sưu tập của Stein. Ch 00330. Khoảng năm 
850. 


Bibliothèque Natlonale 62 no. 139. Pelliot Sogdien. 
Khoảng năm 9507 In: E. Benvemiste, 7exfes Sogdiens, 
1940, pp. 142-3. 


._ Jmi bản tiếng Nhát Bản (Japanese = ]). 
J-a: MS ở chùa Horyiji Temple. ST. Năm 609. Stl. 
Jb: MS xuất hiện vào thế kỷ thứ 9 do Yeun, đệ tử của 
ngải Không Hải (Kukai). MM pp. 5I—4. 

.. Các bản dịch tiếng Hán (Chinese Translations = ChT). 
ST: ChT-I: Cưu-ma-la-thập. Khoảng năm 400.—ChT- 
2: Huyên Trang, khoảng năm 649.— LT: 


ChT-5: Dharmacandra, khoảng năm 741.—ChT-6: 
Prajña 790.—Ch[-7: PraJñacakra, năm 861.—ChT-§: 
Fa-cheng, năm 8§56.—ChT-9: Danapala khoảng năm 
1000. 

._ Tiếng Tây Tạng (Tibetan =Ti). 


LT: KanJur. Vào khoảng năm 750. 


® 
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Bản dịch của Cưu-ma-la-thập' là rất quan trọng, cho đến 
những bản dịch sớm nhất mà chúng ta có được. Dưới 
đây (pp. 159160) nó sẽ cho chúng ta thấy sự hỗ trợ to 
lớn cho việc phục hồi và tìm ra dấu tích luận cứ của bản 
Kinh như nó có khả năng xuất hiện đối với những người 
đã phiên dịch Kinh này. 

Trong khi phần lớn những người đọc khác nhau đều là 
thiểu số có cá tính và không cần phải giải thích gì thêm, 
hai trong số đó đều cần phải có sự chú giải. Theo đúng 
nguyên bản truyền thống thì đặc biệt không thoả đáng ở 
hai điểm, như chúng ta sẽ thấy, có một gián đoạn trong 
nguồn tư liệu, và nơi bản văn được nối liền với nhau. 


Múi quan tâm đầu tiên của bản văn với luận cứ từ đoạn 
IV đến V. Bản đang đọc được thừa nhận ở đây được tán 
thành bởi thủ bản tiếng Sanskrit (MSS) và sự chuyển 
tiếp nhẹ nhàng từ đoạn IV đến V. Tuy nhiên, dường như 
chúng chỉ phát triển trong tiến trình thời gian. Nó không 
được chứng thực bởi hai tư liệu cô xưa nhất. Cưu-ma- 
la-thập, và bản dịch tiếng Hán cho đến bản ChT-7 của 
năm 861 stl. dường như được đọc như sau: 1Ø präpt1⁄ 
tasmad apraptitvad bodhisaffva(sy4a).,? etc. Thủ bản của 


' Bản dịch nầy, nói nghiêm túc, dường như không phỉa do Cưu- 
ma-la-thập dịch, mà là của một đệ tử của ngài dịch. Xin xem 
Matsumoto, Di Prajfñdparamiia Lifterafur, 1932, p. 9, ông đã 
tham khảo từ mục lục tiếng Hán. Trong Cao Tăng truyện ( Kao- 
seng-chuan), cuỗn tiêu sử được biên soạn năm 519, Bái-nhã Tâm 
kinh (Hr daya) không được ghi trong danh mục phiên dịch của 
ngải Cưu-ma-la-thập; cf. J. Nobel, S7zb. pr. Ak. Wiss., 20, 1927. 


? Hán: Diệc vô đắc, diệc vô sở đắc. J*##Í#, 7R#4Ƒ8. 
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HoryujI, được viết trước năm 609 stl, đưa ra như sau: 
'na präpfivanam bodhisatvasya. Có điều gì đó đường 
như bỏ lững ở đây. Đến chừng mực chúng ta có thể am 
hiểu từ những chứng cứ thích hợp, bản kinh ban đầu có 
dự định phủ nhận về mặt tánh không (4ữnya/a) mọi 
phạm trù chính của phân tích Phật học. VỀ sau, một 
phân của tư tưởng truyền thống đề phòng chống lại sự 
hiểu lầm băng cách còn phủ nhận luôn những phạm trù 
dễ tạo thành những đối nghịch. Thế nên ngài Cưu-ma- 
la-thập và vài thủ bản Sanskrit không để ý gì về mệnh 
đề “°na vidyä na vidyäks ayo; trong đoạn số 34, na- 
amaärgah chỉ tìm thấy trong trong vài thủ bản Sanskrit 
sau nầy; và cũng như vậy với đoạn số 3Ó, na-a- 
praäpdafih, nó chỉ xuất hiện trong bản dịch tiếng Hán rất 
trễ, hầu như sau năm 850, trong bản ChT-8. 


Dĩ nhiên luật tắc của luận lý thông thường là bị hủy bỏ 
trong kinh này. Mâu thuẫn cùng hiện hữu trong tánh 
không (ý#nyz)' Bằng cách thêm “vô /rí£-no 
knowledge,` có người có lẽ muốn làm rõ ràng rằng 
trong Luận lý biện chứng của Bát-nhã ba-la-mật-đa có 
hai lần phủ định mà không làm thành một xác định. 
Nhận thức sai lầm có thể sinh khởi từ câu “vô minh 
diệt-fhe exfinction oƒ ignorance” (tương đương với phủ 
định về phủ định của trí (he negation oƒ the negation oƒ 
knowledge)` có thể tương đương với một thực thể xác 


' Trong đoạn số 10, một thuật ngữ (form) được đồng nhất với sự 
phủ định của thuật ngữ ấy “tánh không (Sũnyatã).°Cf. no. 10 và 
nos. 23-4. Tương tự, 
Dionysius A reopagita in Myst. Theol., 1, 2, chủ trương rằng với 
sự đề cập đến Tuyệt đối, thì không có một đối nghịch nào giữa 
xác định và phủ định. 
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định, được gọi là trí. Việc thêm vảo “vô trí” sẽ khắc 
phục nhận thức sai lâm ây.! Trong cùng thể thức, trong 
cùng dạng luận lý nầy, một lần phủ định không nhất 
thiết phải. giống như những trường hợp khác. Na márga 
không giống như a-mãrga, cũng chăng phải na prãpdi 
tương tự như a-prapii. 4-prapii, tương tự như prapi, là 
một trong 75 pháp của Nhất thiết hữu bộ.? Trong tánh 
không ($ũnyatã), có nghĩa là trong chân lý tuyệt đối, 
vốn chăng có các pháp. Nhưng trong khi a-ørãpi không 
phải là một thực thể, thì a-prãp#ixa' là công hạnh cơ 
bản của hàng Bồ-tát, của hành giả quyết tâm hướng đến 
bồ-đề. Đây là một trong những nghịch lý mà Kinh đã 
đưa ra ấn tượng cho luật tắc sinh hoạt tâm linh. 


Khó khăn thứ nhì liên quan đên sự khác nhau giữa 





' Mặc dù, nói một cách nghiêm túc, đoạn số 35, na jããnam sẽ là 
không cần thiết. 
? Trong liệt kê của Long Thụ về 119 thiện pháp (kusala-dharma), 
Tuy nhiên, chỉ có ørãp¿i được đề cập đến. IHQ.. 1938, p. 317, no. 
16. 
ở Cf. LankS., p. 307, V. 326-7: praptir..... karma-jãä tƑ s nã- 
sambhava. 
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cittavaranna và cittalamba]n a trong số. 40.4.! Khi chúng 
ta quan tâm đến điểm đặc biệt trong thủ bản Sanskrit 
MSS, hai từ đó không khác nhau bao nhiêu. Chúng ta 
có thể giả định rằng từ gốc của chúng là ciãlamrana 
friIIZ0T Bây giờ /ø 6T, ra X và ba Ñ thường dùng 
thay thế lẫn nhau trong ngôn ngữ Nepal, và 3ï được 
biểu tượng bằng một anusvãra, ở đây sẽ là s{q0T. Nếu 
bỏ đi dấu anusvära, điều đó vẫn thường xảy ra, một vị 
trí sát nhau nhỏ sẽ dẫn đến chữ °q{UT.. Dù cách đọc 


' Trong bản số no. 40, thủ bản truyền thống đòi hỏi không có sức 
thuyết phục đối với người đọc được nêu ra trong kinh văn. Giải 
thích của tôi hiện giờ được hạn định bởi sự đối chiếu chính xác 
trong đvarana -pariccheda của Madhyantavibhas ya, của ngài 
Thế Thân. G. M. Nagao biên tập, Tokyo 1964, pp. 32-3. Dịch 
thoát như sau: “Người nào muốn đạt đến giác ngộ trước hết 
phảiphát khởi những thiện căn; từ đó hành giả mơid đạt được giác 
ngộ nhờ vào những tác dụng của từ năng lực từ các thiện căn. 
Hơn nữa, nền tảng (pratis t hã) sự hình thành các thiện căn nây là 
niệm tưởng giác ngộ, và ý hướgm/ ý lạc (4áraya., hay là ãárifrya) 
của tất cả các thiện căn nây chính là hàng Bồ-tát. Và thông qua sự 
phát khởi niệm tưởng giác ngộ và chứng đắc năng lực diệu dụng 
từ thiện căn của Bồ-tát, mà co sự từ bỏ các đảo kiến (viparyãsam, 
prahãya), nên sẽ sinh khởi một trạng thái không điên đảo 
(aviparyäãsa). Từ đó, có được sự bất thối chuyển nơi Kiến đạo, 
hành giả sẽ vượt qua mọi chướng ngại (ävaran ãm) nơi Tu tập 
đạo. Một khi chướng ngại đã được vượt qua, hành giả phải nên 
hồi hướng mọi thiện căn công đức đến cho giác ngộ tối thượng. 
Sau đó, nhờ vào năng lực hồi hướng, mà hành giả không bị run sợ 
(na-uftrasitavyam) đôi với sự biểu hiện sâu mầu và vi diệu của 
Pháp. (cf. Sthramati p. 8l, kojyam afrasah? sunyafãyä1m 
gambhira-udaresu ca buddhavacanadharmesu qdhùnukfir 
abhiiruia.) ` 
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citavarana có ÿ nghĩa có lẽ là khi không đọc từ 
nguyên gốc của nó.' Tiếng Hán thông thường tương 
đương với ãvyaraa là chướng RŠ điều này chỉ xảy ra 
trong bản dịch thứ 7 và thứ § của được thực hiện lần 
lượt vào năm 861 và 856. Những bản dịch trước đó, 1, 
2, 5, và 6, được thực hiện giữa năm 400 và 790 tất cả 
đều dịch là Tâm vô quái ngại b#&‡#fl. Theo Từ điển 
của Soolhill,? quái #š có nghĩa là sự cám dỗ, sự trở ngại, 
khiến cho lo âu, khắc khoải.” Biểu tượng có liên quan 
đến ý nghĩa “mắc vào", “treo lên”, do vậy, dường như có 
liên hệ hơn với ä-LAMB-ana hơn kà với ä-VAR-ana. 


H 


Kích thước của Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya), từ phân I 
đến phần V là một chỉ thị về Tứ diệu đế (four Holy 
Truths), như được giải thích lại trong ánh sáng của ý 
tưởng siêu tuyệt về tánh không ($ũnyatã). Trong Đại 
phâm bát-nhã (Pañcaviatisãhas-rikã prajñãpãramitã 


! Thuật ngữ ci/ãyarana đường như rất hiếm. Lâu nay tôi chỉ gặp 
hai trường hợp. Thứ nhất là trong bản dịch tiếng Tây Tạng từ tác 
phâm Ciaviýuddhiprakaranarm của Thánh Thiên (Äyadeva) đưa 
ra khi phiên âm và phiên dịch nhan đề là 
Cittãävaran avisodhananama-prakaran a1 cŸ. Töhoku Catalogue, 
no. 1804, trong đó c7ã-varana được đưa ra một dạng khác (!) 
Và luận giải của ngài Thế Thân về Kinh Kim Cang 
(Vajracchedik8) trong . 42 của ci/ãvaran đm là “ sự chướng ngại 
của tâm. 

?A Dictionary oƒ Chinese Buddhist Terms, '937, p. 362b. 
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tr. 43-7 (Œ P), tương ưng với Šatasahasrikä- 
prajñäpäramitä tr. 136, 5-141, 13, (=S), chúng ta thấy 
một loạt các luận cứ, mà Haribhadra, hay bất kỳ người 
nào biên tập bản sao chép lại của Pafñcavi7Waíi, xem 
như là một chỉ thị (avavZd4) ít nhất là về ba sự thật đầu 
tiên. Bản kinh này là nguồn gốc phân đầu của Bát-nhã 
Tâm kinh (Hr đaya). Đúng thật là Haribhadra sống 
khoảng vảo năm 800 stl. trở đi. Tức là S00 năm cho đến 
300 năm sau sự soạn thảo tỉ mỉ hệ kinh văn Bát-nhã ba- 
la-mật-đa — và nhiều sự phân nhánh và cách giải thích 
của ông là không tự nhiên và cường điệu. Nhưng nhiều 
luận giải của ông dõi ngược lại thời gian sớm hơn.! 
Trong mọi trường hợp, ở đây Haribhadra chỉ theo kệ 
tụng (karikã) của Maireyanatha? tác phẩm 
Abhisamayalani kãra của ngài có lẽ cùng thời với Bát- 
nhã Tâm kinh (Hr daya), nếu cả hai có thể cho là vào 
khoảng năm 350 stl. Cũng vậy, tính hợp lý trong chân 
đoán của Haribhadra có thể được xác định từ những tư 
liệu độc lập. 

Trong trường hợp Sự thực thứ ba, Điệr để (nirodha), 
kinh văn của Pañcaviari rất giông với phần III và IV 
của Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya): 


Šmnyadtãä Sãriputra notpadyadte na nirudhyafte, na 
samklišyate na vyavadayate, na hiyate na vardhafe. na- 
afI(ä na-anägatä na pratyutpannãa. ya ca 1đƑ šĩ na rupan 


! Cf. Bu-ston II, 158. 

? Từ Tôn $4 

le. kãr I, 21: prafipaftau ca satyes u buddharat ãdisu triSu... 
22 ty avavado daš ãtnakah. 
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na vedana..; na pT hivT-dhãtur...; na cak§ ur.. na rupa11 
. na sabda..; na caKs uräyatanam na rũpäyatanam...; na 
caks ur-dhatur...; na-avidyotpado na-avidya-nrodhah 
na saIfskarotpado...; na dụuh]h khharh na samudayo na 
mrodho na margo; na prapfir na-abhisamayo.' na 
Srotaaäpanno na srotaaäpatti-phalam...na pratyekabuddho 
na pratyekabodhih ; na buddho na bodhih. evam hi 
Šãriputra bodhisattvo mahãsattvah prajñãpãramitãyãrh 
caran vyuktoG yukta 11 vaktavyh). (1i nirodha- 
satyävavadah .) 


Bát nhã Tâm kinh (Hr daya) rõ ràng đã đưa ra một 
phiên bản vắn tắt của đoạn văn nây. Điều đáng lưu ý YyỞ 
đây là trong hai trường hợp, tư liệu của chúng ta bảo tồn 
chất nguyên bản hơn là bản văn đang lưu hành. Ngài 
Cưu-ma-lathập ghi lại ma-a4 na-anagaf4 na 
prafyutanna, đã dùng theo nghĩa đen cùng biểu hiện 
như trong chính bản dịch của ngài về Pafñcavi#aii° 
Thủ bản Đôn hoàng (Tun Huang MS. Cb) ghi rằng: nz 
prãptir na-abhisamaya. Có lẽ đó là đề nghị thêm vào 
của ngài Cưu-ma-la-thập có trong bản dịch khoảng vào 
năm 400 stl, trong khi chỉ tiết thêm vào ở bản Đôn 
hoàng có thể chỉ là sự hồi tưởng của vô số trường hợp 
mà prapíi và abhisamaya đều được ghép chung trong 


' Cưu-ma-la-thập trong 7øishố Issaikyö, vii, 223a, nêu ra: Diệc vô 
trí diệc vô đắc.... cho ndprdplir nabhisczrnaya, just as in nos. 
35—6 của bản Hrdaya, nãpräptir nãbhisamaya, như trong số 
35—6 của Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya) . 

? Taishö Issaikyö, vol. viii, p. 223a. 
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Các bộ kinh Bár-nhã ba-la-mật-äa.' 

Diệt đế, như Haribhadra đã tóm tắt, có nghĩa nirodha 
đúng thật là tánh không ($ũnyat3), và do vậy lìa hăn tât 
cả các pháp. 

Trường hợp ít rõ ràng với Sự thật thứ hai, Tập để 
(sadaya). Kinh văn trong Pañcavirari như sau: 


sa na rupam utpada-dharmi vã nirodha-dharmi vã 
samanupa šyat. na rũpam samkleš§a-dharmr vã 
vyavadänadharmi vã. samanupašyatI... punaraparam 
Šãriputra bodhisattvo mahãsattvo na rũpam vedanäyãrh 
Samavasaraf- 1(I samanupayatI. na vedanã sarhJnayãm 
SsamavasaraffiI samanupašyatI.na vijñananm dharme 
SsamavasarafiI samanupa$yatl. na dharma kvacid 
dharme samavasarafti samanupa$yatI. tat kasya hetoh ? 
na hi ka§cid dharmah kvacid dharme samavasaratI 
prakr ti-šũnyatăm upadäya. tat kasya hetoh ? tathã hi 


; Chẳng hạn, As £z (= A) VIII, t8, 189; AXV, 303; và A I, 30, mà 
chúng ta sẽ trình bày là nguồn tư liệu của một phần trong chươøn 
V, 
? 3 Ed. Wogihara, 1935, p. 32. nirodhe sinyaläyam uipada- 
nirodha-sakle$a-vyavadana-hani-vƑ ddhy-ãdi-rahitãyä1m na 
rũparn yãvan- na-avidyotpado na-avidyä-nirodho na buddho na 
bodhir tri. 
3 Đến điểm nầy, Sã-gardmdafi, trong Sïiks ãsamuccaya, p. 263, đưa 
ra một đối chiêu rất gần với đoạn kinh nầy. Thay vì samavasardii, 
thuật ngữ sưms7 jyafe và rajn afi được dùng ở đây. Trong Miimh cú 
luận (Prasannapäda), phẩm 14, chúng ta thấy những luận chứng 
của ?ng quán luận tụng chông lại hiện hữu có thực của 
samsarga. Điểm chính yếu là sar7sarga hàm ý anyathva hay 
prthaktva, và đó không phảià sự kiện có thực: Š: saha 
samavasardafi = Lhan-cig kun-tu reyu shes bya-bar. 
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Šãriputra yã rũpasya $ũnyatã na tad rũpam... (tat kasya 
hetoh? tahã hi yä rũpa-$ũnyaä na  sã 
rpayat...yä...vedayatI;... SarhJanIe...; 
abhisamskaroti;..vijanäti tat kasya hetoh?) /aha hi 
Šãriputra na-anyad rùpam dnya šsunydf4, na-anya 
unyafa qnyad rữpadm. rữpam eva Šữnydfä šunyafaiva 
rupam. na-anya vedana anya sunydfa... 1 samudaya- 
satya-avavadah . 


Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya) chỉ mô phỏng lại cốt lõi 
hai câu cuối của đoạn kinh nầy. Nhưng Cưu-ma-la-thập 
cũng đưa ra những câu được đánh dấu () trước nó, và lại 
dịch thoát cùng một ý như bản dịch của ngài trong 
Pañicavinari.' Điều đáng lưu ý là bản dịch tiếng Hán 
và Tây Tạng, cùng ba thủ bản MSS., vẫn rất sát với 
kinh văn trong Pafñcavirraífi mà trong đó chỉ có hai 
mệnh đề, hoặc là bỏ sót số 10-11 hoặc là số 13-14. 


Nhưng làm thế nào để luận chứng nây có liên hệ với 
Tập đê? Như được giải thích bởi Bát-nhã ba-la-mật-đa, 
Tập đê có nghĩa là dạng thức ây, v.v... được xem như là 


! Taishð Issaikyö, vol. vi, p. 223a. 
? Sắc tức thị không .... của Cưu-ma-la-thập không phảilà trong 
đoạn số 13-14 mà là số 10-11. Ở nơi khác cau trên cũng dùng để 
dịch: rupam eva Sunyafã šsinyafãtfaiva rủpam. Taishõ Issaikyõ, 
vi, 221C=F 38; 223a=P. 45. 
3_ Abhisamayalankaraloka, p. 32 samudaye $unydt1 hetu- 
bhitardpadayor avyatirikfavena (=a-pƑ thakvena) ripädi na 
samudaya-nirodha-samklesa-vyavadana-dharmi-tfi. 
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nguyên nhân của Khổ, đúng thực là đồng nhất' với tánh 
không ($ũnyatä), không tách rời ra khỏi nó. Nói cách 
khác, trong thực tế, không có gì là nguyên nhân. 
Như đối với Sự thật thứ nhất, Khổ đế, Cưu-ma-la-thập 
biết rõ răng phần I đã đề cập đến điều ấy, như được thê 
hiện trong phần bồ sung của ngài. “và vì thế nên chúng 
ta vượt qua mọi khô ách.” Người nào quen thuộc với tư 
tưởng Bát-nhã ba-la-mật-đa đều biết rằng nghĩa rộng 
của từ wyavalokayari là chỉ cho cùng một chiều hướng. 
Trong Bái thiên tụng Bái-nhã (xxH, pp. 402-3) chẳng 
hạn, kinh giải thích răng một vị Bồ-tát, có được trí huệ, 
“nhìn xuống" trong ý nghĩa ngài xem xét nỗi khô của 
chúng sinh bằng tâm từ. Trong định thức truyền thông 
của Khổ để, nó tương đương với ngũ uẩn 
(pañcopadãna-skandhä). 


Nhưng điều gì, tương ưng với Bát-nhã ba-la-mật-đa, là 
thực tế chắc thật hay là sự thực về ngũ uấn? Rắng chúng 
là Không (6ũnya) ngay từ tự thể. Thế nên, nếu 
duh kha=shandha, và nêu skandha = svabhava-sunya 





' Định thức trong số 13-14 được phác hoạ như một đối chiếu cho 
địnhj thức cô điển của Hữu thân kiến (sa/kãyadƑ s f j), vốn là 
nguyên nhân chủ yếu của sự hiện hữu. cf. e.g. Afhasälinr, p. 353: 
¡dh 'ekacco rủpam affafo samanupasyati. ya1 ripa1nh so ham, yo 
aha1n! tarn rupa1m tỉ, rupañi ca aftafi ca advayan Sainanuasydfi. 
Trong phần II của Kinh này, Áữnyafã thay thể nơi mà ãtman 
chiếm chỗ trong Hữu thân kiến (satkãyadr s t ì). 
? Và do vậy, trong kinh văn Pañcavimásati, các từ wpada (sinh 
khởi), saiklesa (phiên não), saiigãra (luân hồi), đều là đồng 
nghĩa của thế giới được xem là nguyên nhân. 
3 Không có dấu tích nào về sự bổ sung nây trong bất kỳ tư liệu 
Sanskrit nào, và có lẽ điều ấy đã được thực hiện ở cùng Trung Á, 
nơi mà các bản dịch của ngài Cưu-ma-la-thập được ra đời. 
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(tự tánh không), thì duh kha=svabhava-su„nya (tự tánh 
không).' Lòng từ của hàng Bồ-tát, đầu tiên thấy khô đau 
của chúng sinh như là đối tượng, tiếp tục phát triển 
ngay cả khi chúng sinh được thay thế bởi những đối 
tượng càng lúc cảng chân thật với thực tại hơn-ban đầu 
là một hợp thể các uân (shandha) hay là tiễn trình của 
các pháp, và cuối cùng là bởi tánh không ($ũnyatã) hay 
không có đối tượng nảo cả.? 


Trong phần đề cập đến Khổ đề (duh kha-satya). 
Pañcavi»aii diễn tả ý niệm nầy TẤt vi tế: 


Šãriputra: katharn yujyamãno Bhagavan bodhisattvo 
mahãasattvah praJñaãpäramitayam yukta 1t vaktavyah ? 
Bhagavãn: iha Šãriputra bodhisattvo mahãsattvo rũpa- 
§ũnyatäyatayäarh yukto yukta 1ti vaktavyah ...efc., 


Liệt kê như trong Phân IV: 


' Trong A-tỳ-đạt-ma (Abhidharma), ý#zyø là một trong 4 tương 
đương của du? kha. Trong đó nó được giải thích như là phủ định 
của managraha và đtmadƑ sfi. A K., vũ, 13. Nay theo 
Abhisamayalan kaãrãloka, p. 38, hàng Thanh văn (Šrävakas) quán 
sát 16 phương diện của Tứ diệu đề như là thuốc giải độc cho mã 
kiến (ãtma-darsana), và đôi với Bồ-tát là thuốc giải độc cho pháp 
chấp (dharma--darýana). Thế nên trong trường hợp sau, ýữnya sẽ 
có nghĩa là svabhãva-ýữnya (tự tánh không) thay vì anafm1ya. 

` Sattva-aramban a, dharma-äramban a an-äramban a. 
Aks ayamati sũtra trong Ốik§ ãsamuccaya, p. P212, 12 sq.; cÝ. 
Còn có trong Pitr putrasamägama trong ẤŠ?ks đsđmuccaya, 259, 
10, sq., Upaliparipr cchã trong Prasannapada, xi, 234, trong 
Bodhicaryavafära, 1x, 76—S, trong Pañjika, pp. 456—93, và 
Trung quán luận thích (Madhyamakavafara), pp. 9-11, Muséon, 
1907, pp. 258—60. Những đoạn kinh văn từ ngữ cảnh thành ra 
phần I của Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya) là dã được thay thế, và 
trộn lẫn với nhau đề thành một luận giải làm sáng tỏ chỉ bản Kinh. 
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Jaramaran a-šoka - parideva-duh kha- 
daurmanasyopãsä-$inyatayam  vukto  vyukta 1u 
vaktavyah. Punaraparah Šãripura bodhisattvo 
mahãsatvah praJñaparamitayam carann adhyäatma - 
§sũnyatayam yukto vyukta 11 vaktavyah....yävat 
parabhaäva $ũnyatayam yukto yukta 1t vaktavyah:. evamn 
hi Šãriputra bodhisattvo mahãsattvo prajñãpãramitãyärh 
Carann su sarväsu' $ũnyafäsu yuktoG yukta 1t 
vaktavyah. sa abhih? $ũnyatabhih praJñãparamitayärh 
caran na tavad bodhisatvo mahãsatvo yukta 1tI 
vaktavyo “yukta 1t. Tat kasya hetoh ? tathã hi na sa 
rũpam... yuktam 1tI vä ayuktam 1fI vã samanupašyatI. 1tI 
duh kha-satya avavadah . 


Khổ đế như vậy có nghĩa là' trong bản chất của nó 
chính là các uân (skandha), được xem như là kết quả 
của tham và là bản chất của khổ, là được đồng nhất với 
tánh không (s#zya/đ). Trong thực tại chân thật, thực tế 
cái khổ không thể nảo tự duy trì ngược lại thực tại của 
tánh không ($ũnyat3).? 


Từ ấn bản của Pañcavi#ati, dường như Sự thật thứ tư, 
Đạo đê, không được đề cập trong đoạn kinh nây, và Ñ. 


!§: Saptasu, bdun-po “di-dag-la brtson; Gilgit P: sư abhi 

dasabhih sunyatabhih. 

?§ + saptabhi, bdun-po. 

3 Abhisamayalan karaloka,, p. 32: duhkhe phala-bhutaripddi- 
unyatä prajfñaparamitãyos tathata rữpatvad aikatmyam tí. 

* Căn bản trung quán luận tụng (Madhyamaka-kãrik3) xxiv, 2l: 
amityam uktam duh kham hì tat svabhãvye na vidyafe. 

Minh cú luận (Prasannapadä), x1, p. 234: fasmaãt svabh ãvato na 
sami  duhkhadmiy  avasiydte. atha — viparyasa-mafra- 
labdhatnasattakaya du] khadi. 
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Dutt' nói thắng trong khi rút ra kết luận này. Tuy nhiên, 
Haribhadra, trong A5hisœmayala?karaloka ? nêu ra 
rằng câu kinh theo sau ii mirodha-satya-avavadah ` 
không nói đến Phật bảo (Buddha-rarna), như bản in gợi 
ý, mà nói đến Đạo đế. Phần V của Bát-nhã Tâm kinh 
(Hr daya), tuy nhiên, không căn cứ trên đoạn kinh đó. 
Lý do có thể là truyền thống về thẩm quyền của đoạn 
kinh nây có đôi chút bị nhằm lẫn, và cũng vì vậy, mô tả 
VỆ. Đạo đề nêu ra ở đây không đi hết vấn đẻ, và tự đánh 
mất nó trong vận đề tương đối phụ thuộc. Chúng ta phải 
tìm kiếm nguồn gốc của Phần V ở nơi khác. 


Phần cuối của Phẩm thứ nhất của Bá thiên tụng Bát- 
nhã (=A) được dành trọn cho luận chứng khá dải, theo 
Haribhadra, là đề cập đến mryãja, có nghĩa là (bước 
lên -going forth), ba đjZ (bhữmi) sau cùng của Bồ-tát 
hạnh. Các nhà kiết tập Kinh Bát-nhã ba-la-mật-đa 
dường như cũng biết họ liên hệ ở đây với điểm rất tinh 
yếu trong giáo lý của mình, và mỗi bản dịch kế tục đều 


' Aspects of Mahãyana Buddhism, etc., 1930, p. 228, “vì Đạo đề 
không có chỗ nào trong cách giải thích nầy về Thánh đế 
(Äryasatya), nên Bát-nhã ba-la-mật-đa bỏ qua điều ấy. 

? Ed. Wogihara, 1935, p. 32. Xem: The Large Sutra on Perƒect 
Wisdom, L, 1961, pp. 28—9. 


3 Le. P8—49, 10. 
+ Kãrnka, ¡l 72 73  . . . niryãnamn präpti- 
laksanarm/sarvakãraJñatayarn ca niryãn arh mãrga- 


ØOcaran/niryän a-pratipaJ Jñeyã seyam as † avidhatmika. CT. E. 
Obermiller, Analysis of the A5hisamayalan karaloka, “936, pp. 
185 sq. Miryäja, trong truyền thông A-tỳ-đạt-ma, là một trong 4 
đồng nghĩa của marga, Cf. Abhidharmako$a vn, 13, p. 32: 4. 
nalryan Ika—afyamtan niryãn äya prabhavafi (Vyakhyäa), p. 626, 
26. Cũng như vậy trong Paƒ isambhidamagga. 1, 118. 
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nỗ lực đưa ra những ý tưởng càng rõ ràng hơn. Bản 
Kinh 'Š2/asãhasrikã tu chỉnh lại các mô tả trong bản Bái 
thiên tụng Bảf-nhã một mức độ lớn hơn như bản đang 
thường được dùng, và bản Kinh Pañcaviaii, vẫn thấy 
khác thường, nay đã được điều chỉnh lại, và có thêm 
một vài bồ sung cho riêng nó.' 


Trong Phần V của Kinh, trước hết Bát-nhã Tâm kinh 
(HƑ daya) theo từng bước những luận chứng của các bộ 
Kinh Bát-nhã ba-la-mật-đa lớn hơn, để cung ứng một 
luận giải tuyệt hảo cho phần nảo tính bí ẩn và khúc 
chiết của các Kinh nây. 


1. Trước tiên, không có sự đạt được (attainment) trong 
sự kiện thực tế. Cái đạt được (attainment) nằm trong 
abhimrvƑ tí và nhị nguyên tính (duality), và những 
điều nầy cũng không tôn tại trong thực tế.? 


2. Thứ hai, không có tham muốn, về phần hàng Bồ-tát, 
đối với một sự đạt được (attanment) nào đó. Luận 
chứng bắt đầu với sự xác định về Bồ-tát, và tiến trình 
chỉ bảy ra những gì các ngài không mong ước cho một 


LP265, 6-22, bị thiếu trong xI1, và cũng như vậy trong P 266, 5- 
21.— 
Phần bố sung chủ yếu cho Öái thiên tụng Bát-nhã, trong ân bản 
của Paficavi1xafi, là nằm trong pp. 149, 14——150, 16, là nơi nhờ 
vào sự mong ước được duy trì một phác hoạ mà không thể nào 
đọc ra được trong bản kinh Ố4/asãhasrikã đang hiện còn. 
? Haribhadra, ¡, 10, 6, präpti nryan m=A L, 24, 16—27, 6=P 242, 
13-256, 9=S§ xi1, 1635, 13 sq. MS. Cambridge Add 1630, to fol. 
98. 
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sự chứng đăc nào.! 


3. Rôi theo một cuộc thảo luận về “nương vào/nhờ vào— 
relying on. ? 


4. Tiếp theo, tương ưng với Bátnhã Tâm kinh 
(Hr daya) no. 40, y/haraiï, đên mức trở thành: 


avanw bodhisafvyo  mahasafto 5 viharadfẬ qnena 
Drajfaparamita-viharel a. 


5. Ở đây, sự tương ưng từng chữ bị phá vỡ, và Bát-nhã 
Tâm kinh (Hr daya) dùng những thuật ngữ không được 
sử dụng trực tiếp trong những bản Kinh lớn. Những bản 
Kinh lớn xúc tiến những thảo luận về phép biện chứng 
những tác ý (manasikãra) của hàng Bồ-tát, mà, nêu 
cách giải thích' đáng tin của Haribhadra, thì điều ấy 
phải rất giỗng với điều đã được nói trong phần được giữ 
lại của Phần V. Để trình bày điều này chỉ tiết sẽ rất là 
đài. 


Trong mọi trường hợp, các thuật ngữ được dùng trong 





! Haribhadra, ¡, 10, 7, sarvakaraJfñiata-niryaiam=A 2T, 7T—31, 
9= P 256, 7—263, 17= MS. fol. 98—137.—P 260: Subhữf: na- 
aqham qnufpannasya dharmasya präãpfTmn icchãmi na-apy 
abhisamayq1. 
? Haribhadra, ¡. 10, 8, mãrga-niryaänam trong (3) thành (5)=A 
1,31, 10—32 =P 263, I8—269, ó= MS fol. 137b—144b.— 
Asfa, p. 31. Prajñaparamilaiva sãrnwa-yamikT sarva-dharma- 
aniSritataya sarva-dharma-anisritä paraãmi1ã ca. 
° Asta, 31, 18. Abhisamayalankaraloka, p. 125: e.g. nanu 
manaskara$ cetasa abhoga alambane citta-dhaärana-karmakah. 
PraJñaparamitä-vihãraš§ ca tad-viparTta-svabhava. Cf. also to A 32, 
, cŸ. p. 127, 26, manasikãrena aviparyäsa pravƑ tiatvad. Chỉ tiết 
Sự run sợ được nói ám chỉ trong As £ a, p. 31,15—16. 
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đoạn hai của Phần V là liên quan rất mật thiết với Đạo 
(mãrga). Điều ấy dĩ nhiên cũng đối với mỉs ƒ hã và 
nirvãna. Tuy nhiên, đó là, có lẽ đáng được lưu ý rằng 
nhận biết về tư tưởng đã được khai mở, về cifa”h na- 
ãvaranaih samyuktarh na visamyuktam, được thay thế 
trong Abhisamayalan kãrälokã bằng Đạo đề (mãrga- 
safya),' và prafiparf, phương diện (äkãra; e:mode, 
aspect) thứ ba của Đạo (marga), được định nghĩa là 
CIffaSya-aVviDaryasa- prafipadana.? 


Ngay cái nhìn đầu tiên, người ta sẽ có khuynh hướng 
nghĩ rằng Phân VII, đoạn Kinh liên quan trí huệ Bát- 
nhã như là câu thần chú (mazra), là phần được thêm 
vào sau nây, đó sự ảnh hưởng của Mật giáo (Tanrrism). 
Tuy nhiên, chúng ta ta phải ghi nhớ trong tâm răng 
chúng ta có thể truy tầm dấu tích trong Luận fhích 
(Niddesa) và trong những luận giải tiếng Pãli về một 
truyền thống lâu đời, theo đó pañña được gọi là mamä.` 
một thuật ngữ được hiểu ở đây là giống cái của mamo, 
manira.° Rồi có thuật ngữ vidyä (minh). Trong Chuyển 
pháp luân phẩm (dhamma-cakka-ppavattana-vaggo) 
của Tương Ưng bộ Kinh (Sarnyutta Nikãya), mà chúng 
ta sẽ thây, tiêu biểu cho một vài truyền thống hình thành 
nên nền tảng của Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya), vijja 
tương đương với sự hiểu biết về Tứ diệu đế.° Tuy nhiên, 





LP 121, 5—123, 5=S 490, 14503, 5. 
? Ed. Wogihara, p. 231. 
3E: a charm; spell; incantation. 
* Niddesa 11, 4g7. Dh-A 1v, 93. Sn-A 204, 549. Vv-A 262. 
7” SarmnyN., v, p. 430. yazn kho bhikkhu dukhhe ñãnarh duhkha- 
samudaye ñanaúm. . ayam vuccafli bhikhhu vỤja. Fltavatä ca 
vijjagato hoÏi. 
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thuật ngữ chuyên dân sang ý nghĩa một dạng bí mật, tri 
thức huyền bí về tiềm năng huyền thuật vốn có thể làm 
cô đọng lại thành một định thức pháp thuật, một câu 
thần chú. Điều gì thực sự mới mẻ trong Mật giáo 
(Tamirism) chỉ là những nhân mạnh năm trong niềm tin 
rằng tất cả phương tiện giải thoát có thể cô đúc lại thành 
lời nói trong một định thức ngắn gọn.! 


Šatasahasrikä, trong phâm xix.? đưa ra một đối chiếu 
rất sát với đoạn mở đầu của Phần VII. Điểm khác nhau 
duy nhất là thuật ngữ vidyZ được dùng thay thế cho 
mamtra. Sự đối chiếu toàn diện càng gây ấn tượng hơn, 
trong Phần VII đó cũng là Kinh Bá: thiên tụng Bát-nhã 
đi cùng với Phần VI, dù Phần VI ở đây không di trước 
mà đi sau nó.) 

Šakra: mahävidyeyarh bhagaran yad uta prajñãpãramitã. 
anuttareyamn vidyä bhagavan yad uta praJñäpäramitä. 
asamasameyam vidyä bhagavan yad uta praJñäpäramitä. 
Tat kasya hetoh ? tatha hi bhagavan praJñãpaãramitä 
sarves am kusšalanam dharmanam aähãray1tr1. 


Bhagavan: evam etat KauSika evam cetat Maha 
vidyeyam Kauika.... yad uta praJñãparamitä. Tat kasya 
hetoh 2? tathã hi Kausika ve te” bhũvann affte` dhvani 
tathagatah.. te cnam vidyäm ãgamya anuttaram 





' E.g. Sadhanamala, p. 270. ayamm mantrarajo buddhatwa1m 
dadäH, kim punar anyah siddhayah ? 

? MS. Cambridge Add 1630, ol. 293b. Corresponds to A IH, 73 
sq. 

$ Kumarajwa, băng sự bỏ quên số 52, lần nữa lại gần với giả định 
ban đâu của đoạn kinh nây. 


261 


Những nghiên cứu Phật học trong 30 năm 





é 


samyaksambodhm_ abhisambuddhah. ye “pI te 
bhavis yanty anãgate.. ye “pi te ctarh da$adig 
lokadhãtusu tathagataäh.. tisthani  dhriyante 
vãpayanti, fe “py enäarn vidyäm ãgamya anuttaram 
samyaksambodhim abhisambuddhah .'! 


Điều tương ứng với trí huệ Bát-nhã trong đoạn này 


LỞ đây lại một lần nữa, có sự ám chỉ đến Tứ diệu để trong phần 
hai của trích dẫn được kiểu mẫu hoá theo định thức cô điểm, mà 
trong Kinh Sacca-Samyuta (Sany. N., v, pp. 433—4) chép như 
Sau: 
ye hỉ kecL bhikkhave altam qddhãnam darahanto samma- 
sambuddha yathabhitam qabhisambuj]hinsun, sabbe te catfari 
ariyasaccaim — yathabhutam  qabhisambujjhimsu.. anagafam 
addhanam... etarhi. 
—Mỗi trường phái tư tưởng Phật học đều nói lại định thức nầy 
thuỳ theo nhu cấu của mình. Mantra thừa (Mantrayäna) chăng 
hạn, trong San hyan Kamahãyänan, v. 3, phát biểu về Đức Phật 
quá khứ, hiện tại, vị lai như sau: 

faiŠ ca Sarvdir a1! vajran 

Jjfñatvãa mantravidhiim param 

praptã sarvaJñata viraih 

bodhinile hy alaks an ä. 
Tư tưởng của chính nó hình thành một phần chính của truyền 
thống trong lần chuyển pháp luân đầu tiên, cf. e.g. Lai. Visi., 
xxvi, p. 428 ( Samy.N., V, p.422): 
tỉ hi bhiks avo yãvad eva me e§H cafur§ V ãryasafye§ H yonišo 
manasikurvaftO  evaì tfriparivarta- dvaãdasakäaram jñana- 
darsanam upadydfte na tãvad qaham bhih$savo  Tmufarãim 
samyaksartbodhim abhisambuddho smi it. pratyajfiasis am na 
ca me jñana-darsanamn uipadyafe, yatasca me bhiks ava e§uU 
cafurS 9 ãrydsafyes v... jïãna-darsanam ufpnanna1n" qkopyä ca me 
celovimukih prajñã-vinuklis ca sãks atkƑtA4  tato “ham 
bhiksavo “n„uHarãam samyaksambodhim abhisaihbuddho smi it 
pratyqjfñasis am. 
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chính là vidyđ, và, nó vốn là mẹ của các Đức Như Lai, 
xuất hiện với chút khác biệt hơn một lần trong cùng 
chương của Bái thiên tụng Bát-nhã. Đoạn kinh khác! có 
phân đối chiếu với đoạn số 56 của Bát-nhã Tâm kinh 
(Hr daya). 


Như vậy chúng ta đã truy theo dấu tích gần đến 9/10 
của Bát-nhã Tâm kinh (H7 daya) cho đến các bản Kinh 
Bát-nhã ba-la-mật-đa lớn hơn. Chúng ta có thê, theo tôi 
nghĩ, có thể rút ra kết luận rằng Bát-nhã Tâm kinh 
(Hr daya) có dự định ban đầu như là một trình bảy lại 
cho người sơ cơ? về Tứ diệu để, được kèm theo vài 
điểm nổi bật về phương pháp ghi nhớ giáo lý nầy trong 
tâm và cho sự lợi lạc tinh thần khi tu theo pháp ấy. Phân 
tích này cho phép chúng ta nhìn Bát-nhã Tâm kinh 
(Hr daya) trong phương diện lịch sử của nó. Đó chính 
là Kinh Chuyển pháp luân (dharma-cakra-jiravariana- 
s”„fra) trong hệ thông giáo điển mới. Đó là kết quả của 
800 năm quán chiếu liên tục vào mối liên hệ truyền 
thống liên quan đến sự kiện chuyển pháp luân lần đầu 


! Đó là A II, 54—5 S xviii, fol. 28oa—8Ib. 
? Nghĩa rộng của từ avavada được thu thập rừ S#/ralaz#kara, ch. 
xiv, và từ định nghĩa của Phật Âm (Buddhaghosa), 
Samanfapasadika, v. p. 982: 
api ca ofifllie vd anotmne va pa‡ hama-vacanam ovado, 
DunapDunnam vacanan anusäsanÏ tỉ. 
3 Có những trường hợp khác của cách giải thích lại về Tứ diệu để 
mang tư tưởng Đại thừa. CŸ. Dhyayiamusti Sữtra, trích dẫn trong 
Prasannapada, p. 298, cŸ. Prasannapada, ch. 24. Lankavatara 
Sữrra, p. 299, V. 260, 5, văn tắt đủ đề trích dẫn: cifasya duh kha 
safya samudayo Jjñãnã-gocara]h/ dve safye buddhabhiminsca 
prajña yafra pravartqte. 
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tiên,' Bát-nhã Tâm kinh (M7 đaya) có ý nghĩa chiếm 
cùng vị trí trung tâm mà Kinh Chuyển pháp luân 
(dharma-cakra-jiravartana-sutra) đã có từ kinh tạng 
trong lần chuyên pháp luân thứ nhất.? 


Kinh văn Bát-nhã ba-la-mật-đa rất khó nắm bắt đối với 
sự hiểu biết của chúng ta, vì kinh chứa đầy những gợi ý 
ân mật, những ám chỉ, và những suy cứu trực tiếp đến 
phần hiện hữu trước đây của kinh văn và truyền thống 
lưu thông trong ký ức của giáo đoàn vảo thời kỳ đó. 





' Asta, ix, p. 203, phát biểu chính xác: đwiiyam baledam 
dharmacakrapra vartanamn Jambidwipe pasyama tíí. 
? Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya) có rất nhiều lời ám chỉ đến truyền 
thống nằm trong những điểm khác nhau từ Kinh Chuyển pháp 
luân (đharma-cakra-jiravartana-sữtra). Trong Chuyên pháp luân 
phẩm (dhamưna-cakka-ppavattana-vaggo) của Tương Ưng bộ 
Kinh (Saiyutta Nikãya) (còn được giữ gìn trong bản tiếng Tây 
Tạng, mo XXX, và bản tiếng Hán T 109), trước hết chúng ta có 
phát biểu về Tứ diệu đế, theo sau (p. 426) bằng một đoạn bằng 
dhãran a (tương đương với rman/ra), và một cảnh báo rằng khả dĩ, 
không khác với Khô đề, v.v... Cuối phâm (yzgg2) là tương đương 
với Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya) no. 57: (p. 430): 
ldarh dukkhan tỉ bhihkhave tatham (=saccam, safyarn) efam 
qvitatham fan qnañfñattham cfam (tương đương với 
amithyahø?). VỊ trí của Sãriputra trong Bátnhã Tâm kinh 
(Hr daya) có quan điểm từ truyền thống chung của các trường 
phái rằng riêng Šãriputra một mình là có khả năng chuyển pháp 
luân sau Như Lai (e.g. ŠSn 557; MN IH, 29; Mu. 362; Divy. 394) 
và từ phát biểu trong Søccavibhaiigasuta của Trung bộ Kinh 
(Majjihima Nikãya), ix: Sãrjputto, bhihkhave, pahoti cadãri 
ariyasaccdmi vithãrena ãcikkhitfum, etc. 
Nhưng sẽ chán ngắt nếu tiếp tục. Những ai muốn đi theo gợi ý 
nầy sẽ tìm thấy một danh sách những bản dịch chính của Kinh 
Chuyển pháp luân (dharma-cakra-jiravartana-sitra) trong E. 
Waldschmidt, Bruchsticke, 1932, p. 54. 
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Kinh trở nên chăng gì khác hơn tiếng vọng của những 
lời dạy cổ xưa. Nếu không có môi liên hệ với những 
những lời dạy cổ xưa, kinh sẽ đánh mắt đi những quan 
điểm hay nhất của mình. Chúng ta bay giờ phải siêng 
năng cấu trúc lại những gì dường như đã là một vấn đề 
hiển nhiên của cách đây 1500 năm. 
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TƯ TƯỞNG ĐẠO PHẬT 
VÀ 
NHỮNG LĨNH VỰC TƯƠNG ĐƯƠNG 
CỦA CHÂU ÂU 
s 


Việc nghiên cứu về những tương đương triết học thì đầy 
nhiều cạm bẫy. Một số đối chiếu thành công và có ý 
nghĩa, số khác thì bất ngờ và ngẫu nhiên. Nay tôi dự 
tính thảo luận về những lĩnh vực tương đương của Châu 
Âu đối với tư tưởng đạo Phật trong hai điều, trong đó, 
điều thứ nhất là dành cho cái chân thật, điều thứ hai 
dành cho những cái không xác thực tương đương. 


Như cách hiểu của tôi về những nên tảng nguyên lý đạo 
Phật, gần đây tôi đã nêu ra một vài chỉ tiết trong cuốn 
Buddhist Thought in India.' Do quan điểm của tôi khác 
với một vài phạm vi của những bậc tiền bối, tôi sẽ tổng 
kết văn tắt chúng để người đọc có thể thấy dạng thức 
“đạo Phật nào mà tôi muốn đối chiếu với triết học Âu 
Châu 

Cốt tuỷ giáo lý đạo Phật có thê diễn tả bằng một câu: 
Thế giới hữu vi như nó trình hiện cho chúng ta căn bản 
là bất như ý và bắt toàn, sự giải thoát chỉ có thể tìm thấy 


' Buddhist Thought in Imả¡ia (London: George Allen & Unwin 
Ltd., 1962). Đã dịch sang tiếng Việt nhan đề 7¡ 1 tưởng Phật giáo 
Ấn Độ. Người dịch Hạnh Viên. Hương Tích xuất bản, 2007. 
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thông qua việc phóng tới thể giới Vô vi 
(Unconditioned), còn được gọi là Niêt-bản (mrvãn a). 
Mọi hiện tượng khác đêu là sự chê tác tính vi từ tâm 
thức. 


Các pháp hữu vi đều bị hư hoại, được xác định bởi ba 
“đấu ấn,” có nghĩa là bởi vô thường, “khổ,” và “không 
dính líu đến bản chất chân thật của chúng ta.”' Nhiều tư 
tưởng đã đi sâu vào giải thích ý nghĩa đầy đủ của ba 
pháp ấn này. 'Khố,' chăng hạn, không chỉ gôm đau đớn 
và khổ não, mà còn là sự bắt an, lo lắng, mà ngày nay 
được biết như là “sự bất ổn của hiện sinh-existential 
anxiety.` Và pháp ấn “Vô ngã' đã gây nên những thảo 
luận không bao giờ cùng tận.? Con người phải khó chịu 
khi đối kháng với một thế giới vô thường, khổ và vô 
ngã và không hài lòng khi sống trong đó, vì tin rằng cốt 
tuý tự thê của chúng là thường hằng, tự tại và tự chủ đối 
với mọi hiện tượng. Sự tách lìa kinh nghiệm cá nhân 
của chúng ta đối với chân ngã (có nghĩa là với bản tánh 
Như Lai trong chúng ta) là được gây ra bởi “lòng 
tham.” Nếu chúng ta muôn quay trở vỆ với trạng thái 
thanh tịnh ban đầu của bản tâm, trước hết chúng ta phải 
tự chuyền hoá (regenerate) chính mình băng cách tu tập 
năm đức hạnh chính,* trong đó trí huệ là yêu tô sau cùng 
vả quan trọng nhất. Sau khi những đức hạnh nây đủ độ 





' Tam pháp ấn: Vô thường, Khổ, Vô ngã. 

? Về liên quan với sự bác bỏ “bản ngã của Hume, xin xem 
tr.239—42. 

3 * Như Lai tại triền. 

lt 1s “A central peace, subsIsting at the heart/Of endless ag1tatlon” 
(W. Wordsworth). 

* Ngũ căn: Tín tấn niệm định huệ. 
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chín muồi, chúng ta có thể dần dần đạt đến sự thâm 
nhập vào Vô vi, mà thông qua các pháp môn giải thoát,' 
đó là Không, Vô tướng và Vô nguyện, dẫn đến niết- 
bàn,) là trạng thái trong đó cái ngã hoàn toản trở nên 
tịch diệt, trong cái chân ngã ấy những gì trong thế giới 
hiện tượng nây không còn hiện hành nữa, do vậy nên nó 
siêu việt mọi ngôn ngữ vả ý niệm. 

Điều này hoàn toàn đơn giản và dễ hiểu, dù cùng lúc là 
khó tin. Tuy nhiên, điều ấy rất phức tạp, bởi nó được 
kết hợp với học thuyết bản thể luận (ontology) về 
“Pháp- Dharma' vốn đòi hỏi phải có một nỗ lực tri thức 
dữ đội. Học thuyết nầy phân biệt ba mức độ thực tại: I. 
Pháp là một và duy nhất, vốn là thực tại tuyệt đối và vô 
vi của niết-bàn (nirvãn a); 2. Tất cả các pháp, thoáng 
qua, nhất thời, là những sự kiện không liên quan đến 
riêng ai, dù được so sánh không thực tế với Pháp duy 
nhất; 3. Các hiện tượng trong thế giới tục thức/thường 
nghiệm (common-sense), trong đó chỉ là những cấu tạo 
của ngôn ngữ, trong đó chúng là những kết hợp của các 
pháp được liên kết với nhau bởi ngôn từ. Học thuyết về 
Pháp trong đạo Phật là rất độc đáo, chưa thấy nơi nào 
có sự tương đương như vậy. 


Rất nhiều điều đề nói về nguyên lý được gọi là đạo Phật 


' Tam giải thoát môn: e: three doors of deliverance 

? Còn gọi Vô tác. 

` Niết-bàn: 

* Những chủ trương của huyền học Âu Châu tương ưng với học 
thuyết nầy trong tỉnh thần chung của nó, nhưng chỉ có 
Schopenhauer là xứng hợp nhau trong nhiều chỉ tiết. 
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'cổ xưa." Có lẽ nó được định hình từ thời vua A-dục 
(Ašoka). Hai thế kỷ thứ sau, những phát triển tinh vi về 
những ý tưởng này dẫn đến hai trường phái khác nhau, 
đó là “trường phái Tiểu thừa học thuật và “Đại thừa,” 
mà ngược với những gì đã thường nói, không mâu 
thuẫn đáng kế trong học thuyết mà chỉ phân kỳ theo tầm 
mức độ quan tâm của họ. “Tiểu thừa học thuật tập 
trung vảo các pháp hữu vi, hệ thống hoá cách phân loại 
chúng, định nghĩa càng nhấn mạnh hơn vào những 
thuộc tính riêng biệt và những đặc điểm chung, vạch ra 
những mối tương quan gắn liền trong chúng. 


Sự đóng góp sáng tạo của Đại thừa, mặt khác, hầu như 
liên quan đặc biệt đến Vô vi (Unconditioned). Cá biệt, ý 
niệm vẻ tánh không (éũnyatã) mà trong Phật giáo “cô 
xưa" là con đường đồng nhất với niết-bàn, bây giờ đã 
hết sức phong phú. Nó còn được chống đỡ bởi những 
phân tích khảo sát về “tự thể-own-being” của các pháp, 
dùng một loại luận lý mà ở Âu Châu chúng ta gọi là 
'biện chứng pháp- đialectical." Áp dụng chung cho cả 
pháp hữu vi lẫn vô vi, mà tánh không ($ũnyatã) dẫn đến 
tính đồng nhất của chúng. Kết quả là một bản thê Nhất 
nguyên luận (monistic ontology) hiển bày rất nhiều 
dạng tương tự như hệ thống siêu hình học Âu Châu của 
cùng thê loại, trong khi những mô tả của những kinh 
nghiệm bị chướng ngại bởi trí thức khi đối diện với cái 
Tuyệt đôi độc nhất nây, tương tự như quan niệm hoàải 
nghi chủ nghĩa của Hy lạp trong nhiều cách. 


Về những quan tâm đặc biệt về chủ đề của mục nây là 
chương “Những giá định ngâm-Tacit Assumpfions,`' 





! Tự trởng Phật giáo Ấn Độ, Ed.Conze. 
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a) 
b) 
c) 


a) 


b) 


qua đó, tôi đôi chiêu đạo Phật với tinh thân đương thời, 
và nô lực xác minh răng: 


Các nhà tư tưởng đạo Phật tạo nên một số giả định 
ngầm mà các điều ấy lại bị thắng thừng bác bỏ bởi các 
triết gia Âu Châu hiện đại. Trước hết, hầu như chung 
cho mọi người Ấn Độ,' khác với người Âu Châu có 
“tính khoa học, tư duy lẫy những kinh nghiệm của Du- 
già (Yoga) nguyên liêu thô chủ yêu cho những suy 
nghiệm triết học. Kế đến, các triết gia kỳ cựu? (ngược 
với “hiện đại”), tán thành cấu trúc thứ bậc của vũ trụ, 
như được thể hiện trong: 


Sự phân biệt về một thế giới “bộ ba” (), và 
Về cấp độ của “thực tại,` và 


Trong sự thiệt định vê một câp độ của nội quán tuỷ 
thuộc vào độ chín muôi tâm linh. 


Thứ ba, mọi triết lý của tôn giáo, (ngược với phi tôn 
giáo) đêu là: 

Dùng ý nghĩa “thiêng liêng” để phân biệt với các ý 
nghĩa “phàm tục,” và 

Xem sự giác ngộ như là cội nguồn tuyệt đối của mọi tri 
thức đúng đăn. 


Đây không phải là cách mọi người đều nhìn ra, và 


! Ngoại trừ những người theo Thuận thế ngoại đạo (CZrvãka) hay 
Duy vật. (Chú thích theo trong Buddhist Thought in Imdia, 
Ed.Conze. ) 

? Nguyên bản tiếng Anh: perennial philosophers. Perennial có thê 
dịch: &} cựu, bất diệt, lão thành, lưu niên. 
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những độc giả nghi ngờ phải tham khảo những luận cứ 
từ tác phẩm của tôi. 

Nền tảng kiến giải của tôi về Phật học chính là sự tự tin, 
được chia xẻ bởi hầu như từ mọi người, rằng đó chủ yếu 
là giáo lý của sự giải thoát, và rằng mọi phát biểu có 
tính triết lý đều là phụ thuộc so với mục đích giải /hoái 
luận (soteriological) của nó. Điều nầy hàm ý, không chỉ 
có nhiều vấn đề triết học bị gạt bỏ như là những suy 
đoán vô ích, mà mỗi vẫn đề triết học và mỗi một tiền đề 
phải được xem xét trong sự tham khảo với dự hướng 
tỉnh thần của nó như là một định thức của kinh nghiệm 
thiền quán cần phải có trong dòng chảy đưa đến tiến 
trình giải thoát. Trong khi tôi không thể tưởng tượng có 
học giả nào muốn thử phương pháp luận 
(methodological) mặc nhiên được công nhận nây 
không, nhưng tôi biết chắc rằng, sau D. T. Suzuki, hầu 
như chỉ riêng tôi áp dụng phương pháp ấy một cách 
kiên định. 

Sau cùng, cách hiểu của tôi về đạo Phật vượt qua mọi 
trích dẫn chất đống hỗn độn, và thực sự nỗ lực năm bắt 
tư tưởng đạo Phật để hết tâm trí vào một yếu tố chọn 
lọc, trong đó chúng ta phải quyết định điều gì trong số 
đông những trình bày giáo lý đạo Phật, cái nảo nên 
được xem là có thâm quyền nhất. 


Bu-ston thiên về Phật giáo thời kỳ Päla, Frauwailner 
thích nghiên cứu về Du-già hành tông (Yogãcãra). 
Oldenberg' chuyên về tạng Pali (ngoại trừ A-tỳ-đạt-ma), 
Stcherbatsky là học giả chuyên nghiên cứu về Tiểu thừa 





' Học trò của Th. Stcherbatsky. 
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và sau nầy là về những Luận sư Nhân minh.' D. T. 
Suzuki chuyên về tiền Đại thừa và Thiền tông (Zen), 
các tông phái Phật giáo Trung Hoa và Kinh Diệu pháp 
Liên hoa (Saddharmapun darixa), v.v... Với Giáo sư 
Murti, tôi xem Trung quán luận fụng (Madhyamikas ) 
như là trình bảy trọng tâm truyền thống đạo Phật, vả tin 
rằng với các điều ẫy, giáo lý đạo Phật đạt đến sự chín 
muôi toàn bích. Điều nầy có nhiều sắc thái hơn những 
gì tÔI nói. 

Thể thì, cái gì là mối liên hệ giữa những giáo lý đạo 
Phật nây với triết học Âu Châu? Từ ban đâu, tôi phải 
thừa nhận răng tôi không tin có một sự phân định rõ 
ràng giữa “Đông' và “Tây” về mặt tinh thần. Mãi cho 
đến khoảng chừng năm 1450, như là chi nhánh của 
cùng dòng “triết học kỳ cựu- perennial philosophy.”? 
Các triết gia Ân Độ và Âu Châu bất đồng ít đi với chính 
mình hơn vớiỡi phát triển về sau của triết học Âu Châu. 
“Triết học kỳ cựu- perennial philosophy” trong ngữ 
cảnh nầy định rõ như là một học lý chủ trương: 


1. Đên chừng mực nảo đó, tri thức đáng giá không 
phải người nào cũng ngang nhau, nhưng có một thứ bậc 
của con người, một sô trong đó, qua sự hiện hữu của họ 


! Nhân minh luận của Như Trằn-na. Tây phương gọi là môn Luận 
lý học. 

? Thuật ngữ nầy vốn được sáng tạo bởi Thiên chúa giáo để mô tả 

triết học của St. Thomas và Aristotle. Trong mọi khả năng có thê 

xảy ra, từ nầy được sử dụng lần đầu bởi Augustinus Steuchus, 

Episcopus Kisami, Bibliothecarius gởi cho Giáo Hoàng Paul IH, 

trong De perenni philosophia, libri, x, 723 pp., Basel 1542. 
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như thê nào mà có thê hiệu biệt nhiêu hơn những người 
khác. 


2. Còn có một thứ bậc từ cấp độ của thực tại, một 
sô trong đó là “thực” hơn, vì xứng đáng hơn những cái 
khác. 


3. Những người thông thái thời xưa đã lập ra “trí 
huệ” vốn là chân thực, dù nó không có nên tảng “theo 
lỗi kinh nghiệm-empirical° trong sự quán sát cái nào có 
thể được tạo ra bởi mọi người; vả trong thực tế là có 
một khả năng hiếm hoi và bất thường trong một vài 
chúng ta bằng cái mà chúng ta có thể trực tiếp đạt được 
SỰ tiếp xúc với thực tại có thật-thông qua Bát-nhã ba- 
la-mật-đa (pra/ña paramiiđ) của đạo Phật, logos ' của 
Parmenides.? là sophia' của Aristotle' và những triết gia 


' Nguyên ngôn. 
? Hữu thể (Being ) đối với ông là “một” kzía fon logan (khi nhìn 
thấy bằng lý tríwhen seen by reason), là “nhiều” kafa tên 
aisthẽsin (khi nhìn thấy bằng tri giác -when seen by perception). 
Aristotle, Mefaphysics, [ 986-b 33-4. 
Parmenides: (sinh năm 510 TCN) được cho là nhà triết học duy 
lý đầu tiên, người đã tranh luận rằng việc suy nghĩ thực sự có xảy 
ra là không thể hồ nghi, mà việc suy nghĩ phải có đối tượng suy 
nghĩ, do đó, một sự vật phải thật sự tồn tại. Parmenides diễn dịch 
rằng những gì thật sự tồn tại phải có những tính chất nhất định-thí 
dụ như, nó không thể bắt đầu tồn tại hoặc chấm dứt tồn tại, nó là 
một chỉnh thể trọn vẹn, nó giữ nguyên bản chất vĩnh viễn (đúng 
hơn là tồn tại hoàn toàn bên ngoài thời gian). 
3 Sophia: tình yêu. 
* Aristotle: Trong tác phâm Metaphysics, Aristotle đã rất có gắng 
mô tả bản sao khách quan của “hữu thể như là hữu thể-being as 
being`. Book I, 981-b”——983-a. 
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khác, là amor deL imfellectualis ! của Spinoza,? là 
Vernunƒr ° của Hegel,' v.v... 


' amor dei intellectualis: 

? Spinoza (1632-1677):Triết gia người Hà Lan. Tên đầy đủ: 
Baruch hoặc Benedict Spinoza. Ông thuộc cộng đồng Do Thái từ 
Tây Ban Nha và Bồ Đào Nha di cư sang, để lánh nạn Tòa án Dị 
giáo. Được giáo dục theo phong cách Do Thái giáo chính thống, 
ông cũng học tiếng La-tin và đọc các tác phẩm của Descartes 
cùng các nhà văn thuộc thời kỳ khác. Sự độc lập tư tưởng của 
Spinoza dẫn tới việc ông bị khai trừ khỏi cộng đoàn Do Thái năm 
1656. Các tác phẩm chính của Spinoza đều đã được dịch ra tiếng 
Anh, Pháp, Tây Ban Nha, Nhật, v.v. kế cả một bản ông viết lại 
một phần những thuật ngữ được dùng trong công trình của 
Descartes (1663), cuốn Treatse on Religious and Political 
Philosophy (Luận về triết học tôn giáo và chính trị, 1670), và tác 
phẩm quan trọng của ông Ethics (Đạo đức học), có lẽ viết xong 
năm 1665 nhưng chỉ được xuất bản sau khi ông qua đời (1677). 
Tác phẩm Opera Posthuma của ông gồm cả Political Treatise 
(Luận văn chính trị, Treatse on the Improvement of 
Understanding (Luận về cải thiện tri thức), Letters (Thư từ) và 
Hebrew Grammar (Văn phạm tiếng Do thái Hebrew). 

3 Reason: lý tính. 


274 


k. Conze 


4. Giáo lý chân thật ấy dựa trên một thâm quyền 
tự hợp pháp hoá bởi những mô dạng từ đời sông và 
phâm tính có sức lôi cuốn quân chúng của những người 
tiêu biểu. 


Trong dòng triết học kỳ cựu “perennial philosophy,” tư 
tưởng Ấn Độ được phân biệt bởi hai khía cạnh đặc biệt: 


1, Dựa trên Du-già (Yoga) như là sự cung ứng 
chât liệu thô cơ bản của kinh nghiệm đáng giá.? 


2. Niềm tin ân tảng về nghiệp (karma) và tái sanh 
(rebirth). Du-già (Yoga), dĩ nhiên, có bản sao của nó ở 
Tây phương trong sự thực hành tâm linh và khoái cảm 
khi thiền định, và niềm tin vảo tái sanh hầu như là khắp 


' Hegel: (1770-1831) Triết gia Đức. Tên đầy đủ Georg Wilhelm 
Friedrich Hegel. Ông sinh ở Stutftgard và là con của một công 
chức thư ký. Ông theo học thần học ở Tubingen rồi làm phụ giảng 
tại các Đại học Bern và Frankfurt; tới năm 1805, làm giáo sư Đại 
học Jena. Cùng Schelling, ông là biên tập tờ Kritische Journal der 
Philosophie (Tạp chí Phê bình Triết học, 1802-1803). Dù được 
xem là môn đồ của Schelling, ông vẫn công kích chủ trương của 
thầy mình, triển khai hệ thống do ông phác thảo, nhắn mạnh lên lý 
trí chứ không trên trực giác lãng mạn như Schelling, và lần đầu 
tiên trình bày nó trong Phenomenology of Mind (Hiện tượng học 
tâm trí, 1807). Hegel ảnh hưởng lên nhiều triết gia đi sau ông. 
Chủ nghĩa duy tâm hậu Hegel, chủ nghĩa hiện sinh của 
Kierkegaard và Sartre, chủ nghĩa xã hội của Marx và Ferdinand 
Lasalle (1825-1864) và chủ nghĩa công cụ của John Dewey. Lý 
thuyết của ông về quốc gia là sức mạnh dẫn đạo cho Phong trào 
Thanh niên Hegel tìm cách thống nhất nước Đức. 

? Revue de Théoiogie et de Philosophic, IV (H), 245—62. 
Regamey cũng chỉ ra sự khác biệt này như thế nào trong điểm 
khởi hành (poim de départ ) dẫn đến sự phân kỳ tận căn để trong 
quy phạm của thực tại tuyệt đối. 

275 


Những nghiên cứu Phật học trong 30 năm 





thế giới, ' dù hiếm có trong số những triết gia phù hợp 
với sự thừa nhận của nên học thuật kinh viện. 


Như tôi thấy, vào khoảng chừng năm 1450, phương 
Đông, suy thóai từ năm 1000 stl. đã rơi vào giấc ngủ 
sâu từ ngay sau đó, sống nhờ vảo tài sản thừa kế được, 
cho đến cuối cùng cơn hôn mê bẩm sinh và cuộc xâm 
lược từ bên ngoài đưa nó đến con đường cùng thời bấy 
giờ. Ở phương Tây, một số lớn các triết gia lảng tránh 
giả định căn bản về “triết học kỳ cựu perenmial 
philosophy,` và phát triển băng sự phản ứng lại, vì 
mong muôn một ý nghĩa tốt hơn mà chúng ta có thê gọi 
là một nền triết học mang tính khoa học.” Có những 
khía cạnh sau: 


I. Khoa học tự nhiên, đặc biệt dính líu đến 
những chất vô cơ, có giá trị nhận thức, cho chúng ta biết 
rằng câu trúc thực sự của vũ trụ, và cung cấp những chi 
nhánh khác của tri thức với lý tưởng tiêu chuẩn rằng 
chúng càng “khoa học” càng có khả năng của các công 


' Joseph Head và §. L. Cranson, biên tập. Tác phẩm 
Reincarnation: An East-West Anthology (New York: The Julian 
Press, Inc., 1961). 

? Đối thủ của dòng “triết học kỳ cựu— perennial philosophy," thích 
tự mô tả chính họ là “có tính khoa học.” Tuy nhiên, chẳng có gì 
khác hơn không khoa học là rút ra những kết luận quá đáng và 
quá tự tin về tâm thức, linh hồn và tinh thần của con người, và về 
sự dãn rộng của khí, sự phân phối của loài bướm đêm, và sự phản 
ánh của thiên thân (celestial bodies) trong mảnh gương nhỏ, tôi sẽ 
có cảm giác chắc chắn rằng hầu như mọi hiện hữu của mình đã bị 
bỏ quên. Tại sao điều nầy cũng không chân thực đối với những 
phần khác từ bản ngã yêu quý của tôi? 
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thức toán học vả cảng dựa vào sự lập lại và những quán 
sát được chứng thực bởi công chúng. 


ĐÃ Không có chúng sinh nào cao hơn con người 
được biết đến khoa học, và năng lực cùng tiện nghi của 
con người sẽ được thăng tiến trong bất cứ giá nảo. 


¬ Ảnh hưởng của tinh thần và các sức mạnh 
huyền thuật, cũng như đời sống sau khi chết có thể bất 
chấp một cách an toàn, vì không được chứng minh bằng 
các phương pháp khoa học. 


4. Kết quả là “cuộc đời” có nghĩa là cuộc sống 
của “con người? trên thế gian này, và vấn đề làm tốt hơn 
cuộc đời này bằng “kỹ thuật' có tính chất xã hội hài hoà 
với “sự thịnh vượng) hay “ý chí” của “con người.` Người 
Phật tử phải nhìn toàn bộ những nguyên lý nầy với tâm 
chán ngán vô cùng. 


“Triết học mang tính khoa học” là một hệ tư tưởng 
tương đương với nền văn minh công nghệ. Nó chỉ sinh 
khởi trong sự thuần khiết của nó đến mức độ nền tảng 
xã hội đã phóng thích chính nó ra khỏi mọi ảnh hưởng 
tiền-công nghiệp, và sau cùng nó phải dẫn đến sự loại 
trừ ngay cả dấu tích cuối cùng của điều có thể được gọi 
chính xác là “triết học” trong ý nghĩa nguyên thuỷ “tình 
yêu của trí huệ- love of wisdom.” Trong hăng thế kỷ, 
nó chỉ tồn tại pha lẫn với những yếu tổ từ “triết học kỳ 
cựu perennial philosophy” truyền thống. Vì các nền 
triết học, cả hai hệ thống triết học 'kỳ cựu-perennial? và 
“khoa học?đều sở hữu cùng một mức độ tri thức, và lên 
đến một mức độ cả hai đều dùng lập luận. Nhưng, được 
quán sát từ tính thuần khiết của nó, như là các dạng 
thức lý tưởng, chúng khác ngay với ban đầu là động cơ 
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qua đó tâm linh' của con người cần đến, và nhắm vào 
mục đích giải thoát của anh ta ra khỏi thể giới và 
phương pháp của nó, trong khi đó thứ đến là động cơ 
bởi nhu câu thiết thực của anh ta, nhắm vảo sự chinh 
phục thế giới, và do vậy, có liên quan phần lớn đến các 
ngành khoa học tự nhiên và xã hội. Giữa hai cực nây là, 
dĩ nhiên, vô số những giai tầng trung gian. Chúng nhờ 
vào vài mức độ phẩm tính tinh thần đẳng sau chúng, 
vốn là rất cao, có thê nói rằng, trong đạo Phật, có phần 
thấp hơn Plato và Aristotle, và vẫn hoàn toàn rõ nét 
trong những người như Spinoza, Lelbnz, Berkeley, 
Kant, Goethe, Hegel, và Bergson. Tuy nhiên, chiều 
hướng chung, đã là một mất mát liên tục bản chất tinh 
thần giữa những năm 1450 và 1960, dựa trên sự gia 
tăng tính hay quên của truyền thống già cỗi, sự gia tăng 
tính không có ý thức về sự tu tập tâm linh, và gia tăng 
sự lãnh đạm đối với đời sống tâm linh bởi tầng lớp ưu 
việt trong xã hội. 


' Tôi đã định nghĩa từ “tâm linh-spiritual° trong tác phẩm của tôi, 
Buddhism (3rd ed., Oxford: Bruno Cassirer, 1957), trong trang l1 
như liên quan đến: 

1. Sự phá giá về kinh nghiệm cảm giác; 2. Sự xả ly mọi sở hữu; 3. 
Tính không thiên vị đối với mọi người. Tỉnh tuý của đời sống tâm 
linh, sự biến dạng từ những bồi đắp thông thường, được định hình 
đáng phục bởi Petrus Damiani trong thế kỷ thứ II trong hai bài 
thơ rất hay vừa mpí được in lại gần đây trong E. J. E. Raby, ed., 
The Oxford Book o† Medieval Laftin Verse (Oxford: Clarendon 
Press, 1959), pp. 185-9. Bài thứ hai cũng được dịch sang tiếng 
Anh trong Frederick Brittain, ed.. The Penguin Book oƑ Latin 
Verse (Harmondsworth, England: Penguin Books, Ltd., 1962), 
pp. 176-80. 
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Bỏ qua một bên sự xuất sắc tương đối của tính chất kỳ 

cựu-perenmial" và “khoa học" trong tiếp cận với triết 
học, tất cả điều tôi muốn thiết định ngay bây giờ là tính 
xung khắc lẫn nhau, vốn sinh ra bởi thái độ thù địch 
nhau. Các triết gia “tỉnh thông' đều biết rõ điều này. 
Chúng ta chỉ cần nghiên cứu kỹ các bài viết của các 
người theo chủ nghĩa kinh nghiệm, các nhà Luận lý học 
thực chứng (logical positivists), và các nhà phân tích 
ngôn ngữ học (linguistic analysts), và sẽ trở thành điều 
hiển nhiên là những thù địch thể hiện về phía một triết 
gia hầu như là thước đo mối quan tâm của họ về tâm 
linh.' Và trong một cách thức, những người hiện đại đều 
hoàn toàn đúng. Vì các nên triết học 'kỳ cựu-perennial' 
và 'khoa học” biểu tượng cho hai loại phẩm tính khác 
nhau của tư duy mà hâu như không có gì chung nhất, 
ngoại trừ có lẽ cho một mức độ riêng về tính hợp lý. 
Những người đương thời với chúng ta liên tục quả 
quyết VỚI chúng ta răng các triết g1a tinh thần trong quá 
khứ là chăng phải triết gia chút nào cả, mà chỉ là những 
kẻ mơ mộng, nhà huyền thuật, nhà thơ, v.v... Tất cả 
chúng ta có thể kết luận từ điểm này là từ ngữ “triết 
học” được dùng hai nghĩa khác hắn nhau: 


1. Như là sự theo đuổi “trí huệ'. 
2. Như là một nỗ lực mang tính học thuật 'khắt khe” 





' Chỉ đề cập đến hai nguồn tư liệu đễ sử dụng được: Trong tác 
phâm A History oƒ Western Philosophy (New York: Simon and 
Schuster, 1945) của Bertrand Russell, thái độ nầy diễn tả với tính 
lịch sự tao nhã, và trong Từ điển The Conecise Encyclopedia oƒ 
Western Philosophy (London: Hufchinson, 1960) do }. O. Urmson 
biên tập, với tính khiếm nhã cộc cần, (như mục từ về 
Schopenhauer đúng là sỉ nhục cá nhân.) 
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mà không có gì có vẻ là mục đích bên ngoài. 

Nghĩa “Trí huệ” ở đây là kết hợp giữa kiến thức và “đời 
sông tốt đẹp,` vả có thể áp dụng cho nó lời của Ngạn 
ngữ: “Hạnh phúc thay người đã tìm ra được trí huệ. Con 
đường của trí huệ là con đường thiện lành, và các con 
đường của nó đều an bình. Trí huệ là cây đời cho tất cả 
mọi người đặt ảnh hưởng lên trên nó.”' Không dễ dàng 
để hiểu làm sao mà những chữ như thế nây có thể sử 
dụng “triết học” trong nghĩa thứ hai. 


Đã thiết lập nguyên lý chung qua đó, tôi tin rằng, sự đối 
chiếu giữa tư tưởng đạo Phật và Âu Châu sẽ làm nền 
tảng, bây giờ tôi chỉ nói về ba dòng triết học hiện thời 
của Âu Châu, có thể được so sánh đầy ý nghĩa với đạo 
Phật, đó là: 


I1. _ Những người theo chủ nghĩa hoài nghi Hy lạp. 
2. Tìm kiếm trí huệ thân bí. 


3. Những người theo thuyết Nhất nguyên luận và 
những nhà biện chứng pháp. 


1. Hệ thống triết học Âu Châu gần nhất với Trung quán 
luận là thuộc về những người theo chủ nghĩa hoài nghi 
Hy lạp. Trong tác phẩm Buddhismn, tôi đã trình bày sự 
tương tự mật thiết, vừa trong ý định lẫn cấu trúc. Họ 
cũng đồng ý rằng lịch sử của chủ nghĩa hoài nghi phô 
bày cùng khuynh hướng để lệch thành thuyết duy lý trí 
đơn thuân, vốn liên tục đe doạ sự nguyên toàn của tư 
tưởng đạo Phật. chủ nghĩa hoài nghi Hy lạp trải qua bốn 





LCf. II: 13-8. 
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thời kỳ, mà R. G. Bury' gọi là thực tiễn, phê phán, biện 
chứng, và kinh nghiệm. Tương đương với Phật giáo là 
sát với giai đoạn l, có nghĩa là với Pyrrho (360-275 
tl.). Sau cùng là với Sextus Empiricus (160-210 stl.). 
Chỉ vừa đủ để có thể nhận biết. Quả thực, nó nhận 
những sự phát triển về sau như là quy phạm của nó, 
Bury có thể xác định rằng Pyrrho là “có lẽ không phải là 
một nhà theo chủ nghĩa hoài nghi nở hoa chút nào, mà 
đúng ra chỉ là một nhà đạo đức thuộc dạng khắc kỷ và 
khổ hạnh, tu luyện một cách vô cảm với ngoại giới và 
tốt hơn với môi trường chung quanh.” Đó chính là 
trong Mew Academy,` với Arcesilas! (315-241 ttl.), mà 
chủ nghĩa hoài nghi “chấm dứt thực tiễn đơn thuần và 
trở thành chủ yếu là lý thuyết. Như vậy, trong khi 
Pyrrho từ bỏ và Timon miệt thị các nhà theo chủ nghĩa 
Giáo điều (Dogmatists), Arcesilas bắt đầu thực hành sự 
bác bỏ giáo điều một cách khoa học vả có hệ thống, và 
qua đó, giành được sự lạm dụng của Tìmon vì ông ta đã 
nhằm lẫn từ chủ thuyết Pyrrho đơn thuần." Thực tế, khi 
chúng ta đọc Sextus Empiricus, chúng ta thấy rằng dù 





LỊR. G. Bury, trans., Sexf#s Empiricus, 4 vols. Vol. I, Ouflines oƒ 
Pyrrhonism (New York: G. P. Putnam”s Sons, 1933), p. xxx. 

? Jbid., p. xxx; CỸ. also p. xxxi. 

3 Vườn A-ca-đê-mi (khu vườn gần Athens nơi Platon giảng triết 
học. Chỉ cho trường phái triết học Platon; môn đệ của Platon. 

* Arcesilas: 

Ÿ Jbid., p. xxxii. 
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một vài thông điệp ban đầu vẫn còn giữ sự liên hệ,' 
nhưng nó đã bị phủ bởi những công cụ thí nghiệm chất 
chỗng của nền kỹ nghệ đồ sộ qua năm thế kỷ và bằng 
vô số sự nhượng bộ cho những ý nghĩa thông tục 
(common sense). Khối lượng tác phẩm của Sextus là 
sông nhờ vào những triết gia giáo điều, và dường như 
được phát xuất nhiêu hơn từ tính thích tranh luận và 
thích ghi điểm bản thắng hơn là bằng sự quan tâm xác 
thực đến sự yên tĩnh tâm linh. Trong nhiều cách, thái độ 
của ông ta tương tự với các nhà Luận lý học Phật giáo 
sau nây. 


Vào thời của Cicero,? có sự thoả hiệp giữa Pyrrho và 
Sextus Bmpiricus, điều nây đánh mất sự chuyển g1laO 
tinh thần và không đi xa hơn một số phát biểu mà 
Cicero đã nêu ra trong tác phẩm Acađemica,` nhân danh 
ông hoặc qua đó, đáp lại chủ nghĩa hoài nghi, quả thực 
tương tự một cách đáng chú ý với giáo lý Trung quán 
và các trường phái đạo Phật sau này. 


Chủ nghĩa hoài nghi là những người “không thừa nhận 


' Chẳng hạn, trong điều mà skeprikẽ agðgẽ (thê thức hoài nghi 
sceptical procedure ) (Quyền I, chương 4) nói về zaraxia (= thiền 
định, tam-muội søœma/ka) như là cứu cánh của cuộc đời (I. 25— 
30), hay là về (swabhãva) tự tánh (physis; peri tốn exöthen 
hypokeimenðn) (I. 15, 22, 93, 163), tính tương đối (relativity) của 
các hiện tượng (I. 135), hay phi khẳng định (non-assertion), I. 
192—193, bất định (non-determination); I. 197), bà bất khả đắc 
(non-apprehension), I. 200. 
? Cicero: 
3 Clcero, De Nafura Dorum; Academica, H. Rackham, ed. and 
trans. (Cambridge: Harvard University Press, Ig61). 
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điều gì đến khi được chứng minh-gui nihil probarenf.' 
Tất cả những điều các bạn nói đến đều là ân mật, bị che 
dâu kỹ kưỡng (occulara) và bị phong kín trong lớp mây 
dày đen đặc, thế nên không có người thông minh nào có 
đủ sức nhìn để có thể thông suốt lên trời và xuyên thâu 
lòng đất.? 


Dù “đó có thể là trường hợp khi được phô bày và hé 
mở, chúng thay đôi cá tínhˆ(qguia jossif fieri uf patefaca 
e† defecfa mufenfur).` 


Chủ nghĩa hoài nghi “có thói quen che giấu (occultandi) 
quan điểm của họ, và thường không phơi bày cho người 
nào đó ngoại trừ những điều ấy sống mãi với họ cho 
đến tuổi già.* Và đối phương phát biểu rằng, “Cầu 
nguyện là những bí mật thiêng liêng ứnys/ri4) của các 
bạn, hoặc là tại sao trường phái của bạn nên ấn dấu 
(celaris) học thuyết của mình vì điều đó đáng hồ thẹn?'° 


“Đó là người thông thái (sapiens) mà chúng ta đang 
khám phá, ° và điều ấ ấy ở trong anh ta để “tất cả những 
điều nây đòi hỏi chuyển hướng.”7 Anh ta “tránh bị dính 
mắc vào nó và nhìn thấy nó mà không bị đánh lừa.'* Họ 


! Ibid., pp. 488—9, Academica, II (Lucullus), vi, 1v. 

? I[bid., pp. 624—5, Academica, II (Lucullus), xxxix, 122. 

3 4 Tbid. 

* Ibid., pp. 462—3, Academica, fragment No. 21. 

š Jbid., pp. 542—3, Academica, LÍ (Lucullus), xviii, 60. 

57 Tbid., pp. 550-1°, Academica, II (Lucullus), xx, 66. 

7 8 Ibid., pp. 614—5, Academica, II (Lucullus), xxxvi, 1 15. 
Ÿ 0 Jbid., pp. 55°—”, Academica, II (Lucullus), xx, 66. 
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chủ trương rằng “không có gì có thể được nhận biết, ' 
hay nắm bắt được (comrehendi, anupalabdhi)? và 
người thông thái sẽ kiềm chế mọi hành vi hài lòng 
(adsensus, s: abhinive$a).` Còn có một tham khảo đến 
'biến thái tính/điên đảo (perversity; fravitas) của cái 
thấy không thật như là thật,' và với luận chứng chỗng 
lại các ý nghĩa, điều được gọi là “đầy tối tăm, và chống 
lại 'mọi thứ đều được công nhận trong kinh nghiệm 
thông thường.” (coisuefudo = sammyƑ fi)Š Và mặc dù 
anh ta có đọc chính Bát-nhã ba-la-mật-đa, một điểm đối 
lập phát sinh “ngay với Bát-nhã, nếu chính nó không 
biết gì có phải là trí huệ hay không, thì làm thế nào mà 
ngay ban đầu nó làm cho chính mình hoàn thiện để 
tuyên bố danh xưng trí huệ? ? Kế đến, làm sao nó mạo 
hiểm với tự tin với dự án hay thi hành mọi trách nhiệm 
khi chăng có gì chắc chắn cho nó thi tác? 


2. Thứ hai, có sự tương đồng rất mật thiết với với 
những điều mà các nhà tư tưởng khổ hạnh, những người 
thạo đời khác, những nhà huyền thuật gán sự quan trọng 
nhất định cho “kinh nghiệm tâm linh. Họ là đại biểu 
cho bốn khuynh hướng chính: 


a) Trước hết, có những suy đoán Trí huệ (Wisdom 





! 10 Ibid., pp. 550—I, 554—5, 6o8—g, 489—90, 542—3. 

Họ “không bác bỏ một số sự thật hiện hữu, mà từ chối rằng điều 
ấy không thể nhận thức được. (gui yen esse aliquid non negamus, 
pencipi posse negamus), IÍ, xx1I1, 73. 

? Ibid., pp. 62o—I, Academica, II (Lucullus), xxxviii, I 19. 

3 Tbid., pp. 554—5, Academica, TT (Lucullus), xxI, 68. 

* Tbid., pp. 566—7, Academica, II (Lucullus), xxv, 8o. 

Ÿ Ibid., pp. 562—3, Academica, II (Lucullus), xxiv, 75. 

° [bid., p. 499 ; Academica, II (Lucullus), vi, 24. 
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speculations) của vùng Cận đông (Near East) giữa năm 
200 ttl. và năm 300 stl. Khái niệm của họ về chochma 
và sophia rất giống với Bát-nhã ba-la-mật-đa, và một số 
điểm tương tự thực sự khá nhiều.' 


b) Kế đến, chúng ta phải để ý đến quan hệ họ hàng 
phong cách tư tưởng của nosfic? và Tân-Platon,` đặc 
biệt là những người thuộc trường phái Tân-Platon sau 
nầy, như Dainascius,' và cũng là hình thái Thiên chúa 
giáo Origenes và trong Dionysius AreopagIfa, người mà 
trong vài đoạn văn của mình trong Mystical Theology° 
đã nêu ra điều rất có thể được gọi là phiên bản Thiên 
chúa giáo của Bát-nhã Tâm kinh (Heart Sitra). 


c) Thứ ba, có nhiều huyền thoại lớn trong thế kỷ thứ 13 





' Chỉ tiết, xin xem bài phê bình của tôi về H, Ringgren, Word and 
Wisdom, 
on pp. 207—9. 
? Ngộ giáo. 
3 Neo-Platonic 
* Một vài nguồn tư liệu có ích đã được thu thập do R. Gnoli trong 
La Parola del passafo, I (1961), fasc. LXXYVH, 153—159. Xem 
thêm gợi ý của J. Rahder trong Šũnyatã in Indogaku Bukkyagaku 
Kenkyli (Journal oflndian and Buddhist Studies). IX, No. 2 (1961), 
754. Mặt khác, tôi có thể thấy phẩm chất chưa được xứng dáng 
trong nỗ lực của E. Ben để thiết lập liên kết trực tiếp bởi tuyên bố 
rằng thầy của Plotinus, là Ammonios “Sakkas' hoặc là thành viên 
của triều đại “Saki' Án Độ hoặc là “Šãkya” (Sakiya, Sakka), có 
nghĩa là một tăng sĩ Phật giáo. Orienfalia Romana, I (1958), 18— 
20 (Instituto Italiano per 1l Medio ed Estremo Orlente. Serle 
Orientale Roma, XYVII). 
"Le., I.2, H. L, HI. I, chương 4 và 5. Bản dịch có khuynh hướng 
tối nghĩa để đối chiếu, trở nên ấn tượng rõ nét ngay khi bản văn 
tiếng Hy lạp được tham khảo. 
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và 14, như Meister Eckhart,' Ruysbroeck, và Suso. Mỗi 
quan hệ họ hàng của họ với đạo Phật đã được lưu ý rất 
thường xuyên đến mức tôi chỉ cần nói nói rất văn tắt. 
Trong số những chiêm nghiệm của Tây phương, Tánh 
không ($sũnyatä) tương đương với “sa mạc của Đức 
Chúa cha”? tương đương với “ngoan không, không ngơ— 
Idle emptiness” của Ruysbroeck, tương đương với 
hoang vu tĩnh lặng nơi không có người ở của Eckhart, 
tương đương với “lời kinh mộc mạc chân thành,” với “ý 
định đơn sơ phô bày trước Chúa,” vốn trở nên khả đĩ 
tương đương với toản thể sự tự nguyện phục tùng, và 
cũng tương đương với hố (hểm khôn dò của 
Ruysbroeck và Tauler.' 'Hố £hắm' này được đón chảo 
toàn tâm toàn ý bởi những ai bước dần đến tự phủ định 
mình, tự làm hư hoại mình, nhưng sau đó, những con 
người ít ích kỷ như Pascal' và Ch. Baudelaire° cảm thấy 
đúng hơn là có hai chiều khi đối diện với nó, vì chúng 
quá rõ ràng không có gì quá say mê với những hàm ý 
“bị tách rời ra khỏi mọi thứ sáng tạo.” 7heologia 


CF Daisetz T. Suzuki, “Meister Eckhart and Buddhism, “?n 
Mysticism, Chrisian and Buddhist (London: George Allen & 
Unwm Ltd., “957), pp. 7—35. 
? desert of the Godhead. 
3 VỀ miêu tả hay hơn, xin xem Tauler, “Sermon on Sĩ. John the 
Baptisf°, trong The Inner Way. 36 Sermons ƒor Fesfivals. Bản 
dịch mới do Arthur Wollaston Hutton biên tập và giới thiệu: 
Methuen & Co., Ltd., igol), pp. Ø7—9. Cf. St. John of the Cross, 
Noche Oscura, Vol. L; Book, chap. 17. 
* E.g., L. Brunschvicg, ed. Pensées (l4th ed., Paris : Hachette, 
1927), p. 350. 
Š Hoàn toàn thú vị để lưu ý rằng, khi đọc Ác hoa (Les Fleurs du 
Mai, những ý nghĩa rộng và đa dạng của những từ khoá như 
gouffre (vực thắm), abime (hồ thẳm), và vide (trồng không). 
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Germanica' (ca. 1425), là nỗi tiếng, chứa dựng nhiều 
định thức với một hương vị đạo Phật riêng biệt. Điều 
tương tự gây ân tượng nằm ở chỗ, dĩ nhiên, trong sự 
nhân mạnh thường xuyên đến “cái tôi-I-hood và ngã 
tính-selƒfhoođ", và “Ta, tôi, của tôi” như là cội nguồn của 
mọi sự lánh xa với thực tại chân thật, và với nhu cầu để 
tháo gỡ “sự mù quáng và điên rồ.'? Nhưng đây không 
phải là tất cả. Khi đọc lại tập sách, tôi đã sững sờ khi 
thấy chúng rất gần gũi với tinh thần đạo Phật đến chừng 
nào, mặc dù tác giả của nó “báo trước giới hạn sự suy 
đoán của mình với những gì tương thích với Giáo hội, ? 
và một vài sự ngượng bộ về thuyết hữu thần (theism), 
đặc biệt là trong phân sau. Tách khỏi chủ đề Hữu thân 
kiến (safkãyadƑ s £ ¡)* đây đúng thực là những gì nói về 
Thánh thần (Godhead)=Niết-bàn (ørvãja), sự “phong 
thánh (deified) con người'=(Bồ-tát), hoạt dụng bởi cả 
“nhận thức" và “tình yêu" nơi “không không có cũng 
chăng còn lại chút nào cái Ta, tôi, của tôi, Anh, Của 
anh, v.v..." vô chấp trước, đảo kiến," vô minh (self- 
deception=advyã),' Chân như,* niềm tin, Nhất thể,' tánh 


! New York: Pantheon Books, Inc., 1949. London: Gollancz, 
1950. Đây là bản dịch của S. Wjnkworth, được duyệt lại do W, 
Trask, trền nền tảng bản dịch của J. Beruhart sang tiếng Đức hiện 
đại: Theologia Germanmica (New York: Pantheon Books, 1949). 

? Chaps. I—5, 20, 22, 24, 32, 34, 40, 44, 49, 51. 

3 Bernhart, o. cít., p. 101. 

*'Tát-ca-da- kiến. 

Ÿ [bid., pp. 191—2, 197. 

° [bid., pp. “9, 186. 

7Tbid., pp. 167, 180, 183. 

ở Jbid., pp. 206, 240. 

? Tbid., pp. “9, 186. 
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không (Sũnyat3), ? tham dục,° và v.v..—trong thực tẾ, 
hoàn toàn là một danh sách ân tượng. 


d) Về cuối thế kỷ thứ 17, ngay sau Galileo,* huyền học 
Âu Châu thuộc loại nầy đánh mắt sự khác biệt có tinh 
tri thức, và mờ dân đi vào trong “Tịch tĩnh chủ nghĩa” 
của Molinos và Mme. Guyon. Trong hậu quả của cách 
mạng Pháp, nhiều bộ luật căn bản của đời sống tinh 
thần được tái phát hiện bởi những nhà thơ vĩ đại vốn là 
những nhà tư tưởng tầm cỡ, như là Blake, Shelley, 
Wordsworth, và Coleridge ở Anh quốc. Mặc dù thường 
bị hư hoại bởi số phận rạn nứt giữa lý thuyết và thực 
hành, tư tưởng của họ dâng tặng nhiều nét tương đồng 
với tư tưởng đạo Phật. Với thế hệ nồi loạn chống lại Nữ 
thần Lí trí (Goddess of Reason) thuộc về Arthur 
Schopenhauer,° mà tư tưởng của họ, phân lớn chịu ảnh 
hưởng của Ấn Độ, phô bảy rất nhiều, và hầu như là phi 
thường, những trùng hợp ngẫu nhiên với nên tảng 
nguyên lý triết học đạo Phật.” Thuật ngữ “zơng đương— 
parallel' hàm ý rằng hai luồng tư tưởng chạy song song 





' Tbid., pp. “97, 204——6, 218—9. 

? Jbid., pp. 144, 2.1920. 

3 Ibid., p. 115, 1ebbeyt. 

* Tbid., p. 200. 

5 Quietism; +5. 

° Schopenhauer: 

7 Cf. R. Russell, The Naœture and Purpose oƒ the Ascetic ldeal 
(Kandy, 

Ceylon : Buddhist Publication SocIety, 1960). H. v.. Glasenapp, 
Dịe 

Philosophie der Inder (Stuttgart : Alfred Kroener Verlag, 1958), 
PP: 

428—9. 
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nhau tại cùng hơn một điểm, và mức độ quan hệ giữa 
Schopenhauer và đạo Phật sẽ cho chúng ta một tiêu 
chuẩn qua đó để phán đoán những “tương đương” được 
khăng định mà không được chứng minh. 


Như chính ông đã nói, Schopenhauer tiếp tục truyền 
thống bộ ba “Tịch tĩnh chủ nghĩa, có nghĩa là từ bỏ mọi 
ý chí, chủ nghĩa khổ hạnh, có nghĩa là sự mất thể điện 
có dự định của ý chí con người, và chủ nghĩa thần bí, 
nghĩa là ý thức về tính đồng nhất của nội tại của chính 
mình cùng với của mọi loài, hoặc là với hạt nhân của 
thế giới.' 

Anh ta tỏ bày rằng cuộc đời ấy trong thế giới là vô 
nghĩa, cơ bản là khô, và bị ràng buộc trong thất vọng về 
tham muốn của chúng ta có lẽ không thoả mãn được. 
Ông ta quy cho cái khổ nầy vào “ý chí sinh tồn,' đó là 
tương đương với í7 s 7¿,? và tương đương với “thu hút 
chúng ta vảo trong ảo tưởng.” Ông ta tìm kiếm sự giải 
thoát khỏi thế giới nầy bằng cách 'khước từ ý chí sinh 
tồn, vốn là hệ quả sự hé rạng một tri thức tốt hơn,” và 
bởi một chủ nghĩa khổ hạnh và xả ly được minh hoạ 
trong “cuộc đời của các bậc thánh, của những người biết 
sám hối, các bậc sa-môn (sưmajna), Sannyasin,! và 
v.v.." Chúng ta có thể thêm vào thuyết vô thần 
(atheism) của ông ta, sự từ chối một phi vật chất, về căn 





LE.E. ]. Payne, dịch, The World as WiH and Representation 
(WWR), 2 vol.s. (Indian HIlIs, Colorado: The Falcon?s Wing 
Press, 1958), p. 613, Vol. II. 
?'Tr s nã: khát ái. 
3 WWR, Vol. II, p. 608. 
* Trích dẫn trong Fussell, op. cít., p. z. .“sđmaJa = recluses (ân 
cư); Šannyãšins = ascetics (khổ hạnh). 
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bản là vô hình, linh hồn, bất biến, niềm tin của ông ta 
vảo sự tái sinh, sự nhân mạnh tâm từ của ông ta trên nền 
tảng đạo đức, sự dửng dưng của ông ta đối với “sự 
thành tựu' hoặc “nhịp điệu" của lịch sử con người,' cũng 
như nội quán của ông vào vô thường? và vảo lý do tại 
sao niết-bàn chỉ có thể được mô tả một cách phủ định, 
và thế nên nó không là gì cả.° 

Chính trên hai điểm mà ông ta khác biệt với đạo Phật: 


A. Ông. ta không đánh giá đúng tầm quan trọng của 
kỷ luật /h/ên định. Nền giáo dục ngoài Cơ-đốc giáo của 
Đức vào thế kỷ thứ 19 hoàn toàn quen thuộc với truyền 
thống chiêm nghiệm tâm linh. Mặt khác, để giảm bớt 
căng thăng, họ thường đến phòng triển lãm và đi dạo ở 
vùng quê. Do vậy, không ngạc nhiên gì khi 
Schopenhauer thấy trước hương vị “tịch tĩnh thủ thắng? 
của niết-bàn, không phải là trong thiền định (dhyãna), 
mà trong “quán chiếu về thâm mỹ thuần tuý.` Mặc dù 
quán chiếu về thâm mỹ có vài tương tự với những điều 
kiện phổ biến trong thiền định, đó là trong toàn thể một 
chức năng không được rèn luyện, và kết quả của nó lướt 
nhanh hơn vả có chút năng lực chuyên hoá tính cách 
con người. Trong khía cạnh nây, giới tư sản thị dân 
người Đức là hàng¡ thấp kém hơn người dân Ấn Độ 
sông trong rừng. 

B. Thứ hai, Schopenhauer chủ trương rằng Ý chí 
(W¡H) chính là Vật tự thân (7hing-in-iise]f), trong khi đó 
trong đạo Phật, “thamˆ họat động trong thế giới hữu vi 


'3 WWR, Vol. II, chap. 38. 
?4WWR. Bk. I, par. 3; Bk. II, par. 
3WWR, Vol. II, pp. 6o8, 612. 
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và thế giới hiện tượng, và thế giới bản thể, vô vi nằm 
trong niếí-bàn (mrvãna), Vốn không quen biết với 
pháp thực hành Du-già (Yoga), Schopenhauer không 
biết rằng dưới đáy của mỗi tâm thức là một thể tịch tĩnh 
vốn là tinh thể uyên nguyên của niết-bàn. Luận đề siêu 
hình học trung tâm của ông là, tuy vậy, không hợp 
nhau, không chỉ đối với đạo Phật, mà còn đối với những 
nguyện vọng giải thoát luận (soteriological), quả thực, 
điều ấy không chỉ khó để hiểu tại sao mọi họat dụng 
nhận thức đạt đến Vật tự thân (Thing-in-itself),' mà còn 
có sự khó hiểu tại sao tư tưởng có thể có được sức mạnh 
để đương đầu chông lại Ý chí, và, hơn nữa, làm sao mà 
một phần của thế giới hiện tượng hoàn toàn ảo tưởng 
lại có thể vượt qua và thực sự “khước từ” nó.? Điều nầy 
được nhận biết rất sớm bởi F. Nietzschez` và J. 
Bahnsen' (1881), hậu duệ trực tiếp của Schopenhauer, 
đã đưa từng lĩnh vực của họ sang chủ nghĩa hư vô và 
chủ nghĩa bi quan đơn điệu bởi hy vọng thoát khỏi nó. 


C. Lại nữa, đạo Phật có một môi quan hệ riêng 
biệt với truyện thông “nhát nguyên luận— monisfic ` của 


! Ding an sỉch. Ý niệm triết học của Kant. 

? Về những khảo sát rõ ràng và trong sáng về nhiều mâu thuẫn 
trong triết học Schopenhauer, tôi phảitham khảo đến H. M. Wolf, 
Arthur Schopenhauer. Hunderi Jahre Späafer (Bern and Muenchen 

: Francke Verlag, 1960). 

›2H.M. Wolf, op. cít., pp. 36, 70, 106—7. 

* Về “nỗi buồn" của ông ta, xem E. Conze, “7e Objecfive Validify 
oƒthe Principle oƒ Contradiction. ” Philosophy, x (“935), 216. 
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tư tưởng Âu Châu. Trường phái Eleatic' nhắn mạnh vào 
cái Một,? hàm ý sự hạ thấp, xem thường, và có lúc còn 
bác bỏ thế giới đa thù và phồn tạp. Họ có thể diễn đạt 
điều ấy như thế nảo, tất cả hệ thống Nhất nguyên luận 
đều hoả điệu với cảm giác mà Shelley trình bày rõ ràng 
qua bài thơ: 


Cuộc đời, như lâu đài thuỷ tỉnh nhiêu màu 
Biển sức trăng huy hoàng của vĩnh cữu 


Đến chết, dâm nát nó thành từng mảnh. 


Parmenides (khoảng năm 480 ttl. gần với thời Đức 
Phật) và hậu duệ của ông thừa nhận một khác nhau cơ 
bản giữa trình hiện (appearance) và thực tại (reality), 
giữa bề mặt và độ sâu, giữa cái chúng ta thấy (hiện 
tượng-phainomena) và điều chúng ta chỉ chiêm nghiệm 
được (bản fhể-noumena). Giữa khái niệm và chân lý. 
Đối với Parmenides, quan niệm (kiến— dr g£ )là xuất 
phát từ các giác quan, vốn là hư dối và là nên tảng của 
tri thức sai lầm. Sự thật (Truth) là xuất phát từ nguyên 
ngôn (logos), nó có vì đối tượng Hữu thể của nó (là 


' Elearic: Tên gọi chung 3 triết gia thời kỳ đầu cho đến thế kỷ thứ 
V tíil. Parmenide, Zeno và Melissus. Dựa trên tên vùng Elea (ngày 
nay là Velia, miền Nam nước Ý), quê hương của Parmenide và 
Zeno. 
? Nhưng pama chörei của Herakleitos không được thích hợp lắm, 
vì mọi hiện tượng đều trôi chảy. Niết-bàn, điều quan trọng nhất 
của mọi hiện tượng, là ngọa! lệ. 
3 Những tương đương đặc biệt có thể tìm thấy trong P. Damiani, 
The Glories öoƒ Paradise.` 
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chính nó và không có những thuộc tính khác ngoàải hiện 
hữu). Hiện hữu là có, không hiện hữu là không: và đó là 
cái Hiện hữu không bao giờ không là, dù bây giờ hoặc 
sau này (như trong biến dịch). Không có cái gì Hiện 
hữu hoặc là sinh khởi hoặc là hoại diệt.' 

Mọi hệ thông Nhất nguyên luận đều đồng dạng một 
cách xuất sắc, và chúng đều choán chỗ một cách bình 
đăng bởi ít nhất bốn điều khó khăn không thể tránh 
khỏi. Trước hết, chúng phải có găng phòng hộ chống lại 
sự hiểu lầm mà cái Một có thể là một luận cứ (datum) 
bên trong thế giới, hay là một phân của sự kết nối. Cả 
phương Đông và phương Tây đều cảm nhận một cách 
sâu sắc những khó khăn khi tìm kiếm một diễn đạt "bằng 
lời thích đáng cho sự s/êu việ£ (transcendent) về bản 
chất và thực tại khó nắm bắt của cái Một, và cả hai đều 
có nhiều nỗ lực để phá vỡ chúng bằng cách dùng những 
nghịch lý, điều ngớ ngắn, những phép mâu thuẫn, phép 
lặp lại không cần thiết (tautologies), điều bí ấn, phủ 
định, và những phương chước khác. 


Thứ hai, những nhà Nhất nguyên luận nỗ lực duy trì 
tính đơn thuần của cái Một bằng cách định nghĩa lại ý 
nghĩa sự khẳng định về nó. Trong ngữ cảnh nây, các 
triết gia kinh viện đã giải thích răng Thượng đề /à mỗi 
một thuộc tính của ngài, trong khi các sinh loại có các 
thuộc tính ẫy, và các thuộc tính của Thượng đề không 
khác với những cái khác, vì về mặt khác, ngài không 


Nó không bao giờ đang là, và nó không bao giờ sẽ là, vì nó là, 
tất cả chúng cùng với nhau, chỉ hiện tại là trong cái Bây giờ, là 
một và không thể phân chia. (Diels-Kranz, Fr. 8 [Simpl. Phys. 
145.1.3—6].) 
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thể là đơn thuần. “Bản chất tuyệt đối không phải là 
một trong các phương diện khác với cái nó là gì. Nó là 
gì? Là toàn thể trong hiện hữu của nó.”' Mọi cái nhiều là 
chính nó và trong sự bổ sung thêm những cái khác, và 
chỉ cái tự do hoàn toàn thì nó mới có thể là thuần tuý và 
đơn giản. 

Vấn đề quan tâm thứ ba là mối liên hệ giữa Cái một 
(One) và Hiện thể (Being). Trường phái cựu-Elead (old 
Eleatic) thịnh hành giữa những năm 540 - 300 ttl.? đồng 
nhất thành hai. Tuy nhiên, chúng ta phải ghi nhớ trong 
tâm, rằng khi làm như vậy, họ đã dùng một dạng luận 
lý cổ xưa đặc biệt tiền-Aristote (pre-Aristotelian) mà, 
trong những hiện tượng khác, vay mượn “nguyên lý 
khăng định phi giới hạn-pinciple øƒ_ unlimited 
predication.` Điều nầy có nghĩa là một khẳng định hoặc 
là được khăng định không có giới hạn chủ thể hoặc là 
nó không hợp lý chút nảo. Luận lý nầy chỉ biết các câu 
thuộc dạng “Tất cả A là tất cả B,' khẳng định toàn thể P 
của toàn thể S, mà không một sự dè đặt nào về thời 
gian, từng phần, hay từng khía cạnh, không kế bất kỳ 
phân biệt nào có được giữa toàn thê và đồng nhất từng 


! Plotinus, Enneads, VI. vii. 10. 
? Megarics và Antisthenes cũng thuộc về trường phái nầy. Pyrrho 
dường như đã khởi điểm cùng với quan niệm của Megaric. 
3S. RanuIf, Der eleatische Safz vom Widerspruch (Kopenhagen: 
Gyldendal, 1924). Đặc điểm cỗ xưa của tư tưởng Parmenides 
cũng thể hiện trong niềm tin của ông rằng Hiện thể (Being) là một 
khối lượng mà, như một quả cầu khá tròn, choán đầy không gian. 
Còn có những tác phẩm nồi bật của Pranti, Apelt, Maler, E. 
Hoffmamn (De Sprache und đie archaische Logik [Tubingen: ]. 
C. B. Mohr, 1925J), và Cornford là có ích trong mối liên quan 
này, 
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phần của S và P, hoặc là giữa sự khác nhau từng phân 
và toàn thể. Những người thuộc trường phái Eleat cũng 
'giả định rằng người ta chỉ nói về một ý nghĩa 
(monachos) của “một” và “Hữu thể.°! 

Chiến thắng của Luận lý học Aristote đã thay đổi tất cả. 
Plotinus mô tả cái Một chính xác rõ ràng là “siêu việt 
hiện hữu;” vì Meister Eckhart, người phát biểu rằng 
“trong nước Trời tất cả là trong tất cả, tất cả là một, và 
tất cả là chúng ta.” Hiện hữu thuần tuý, như phố biến 
nhất, trở nên phong phú nhất trong mọi thuật ngữ, ? 
Hegel, một lần nữa, xem “Hữu thể? như là định nghĩa 
ban đầu và tối thiểu của Tuyệt đối, mà về sau được làm 
phong phú bởi nhiều “thuộc tính” hơn. Theologia 
Œermanica` nói rằng “Ngài là người tìm thấy sự hài 
lòng nơi Thượng đề, sự hài lòng của ngài là cái Một, và 
là tất cả trong Một. Ngài là người cùng với cái Một 
không phải là tất cả và tất cả không phải là cái Một, /à 
người với cái gì đó không là gì cả, không phải một, 
không phải đồng nhất, không thê tìm thây sự hài lòng 
nơi Thượng đế." Cái Một bất nhị của đạo Phật là trong 
cùng cách thức với nhiều phương cách chuyền hoá siêu 
việt mọi phạm trù luận lý học. 


Và, thứ tư, các nhà Nhất nguyên luận phải đi đến vài 
quyêt định trên rạng thái trình hiện. Nó tât có thê là 


' Aristotle, Pys¡cs, 185b33. Trong nhiều đoạn văn (Mefaphysics, 
Gamma 2, 4, E x, Z t, K 3), Aristotle chỉ ra rằng Hữu thể (Bemeg) 
được gọi là poliachos (trong nhiều ý nghĩa). 

? Xem R. Otto, Mysficism East and West (London: Macmillan and 
Company, 1932), pp. 21——6. 

3 Pp. 204—5. Italics mine. 
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không phải tất cả những gì nó có, như hầu hết những 
người Phật tử, xem sự trình hiện đa thù và nhiều mặt 
như chỉ là huyễn ảo, và có lẽ thực sự nó “không bao giờ 
có gợi ý nào trong Plotinus rằng mọi hiện tượng ngoại 
trừ cái Một là giả huyễn hay những hiện tượng thoáng 
qua. "' Nhưng đây là một điểm riêng biệt không có nhiều 
điểm bắt đồng, vì cũng như trong hệ thống Plotin, thế 
giới vật chất và thế giới cảm giác có một mức độ thực 
tại rất thấp, và bị phiên nhiễu bởi một sự tốn thất to lớn 
từ thực tại căn nguyên, gân với điểm tịch diệt của nó. 
Trong cùng phương thức, Hệ thống của trường phái 
Hegel, thế giới tự nhiên là một trạng thái xa lạ với Tĩnh 
thần Tuyệt đối (Absolute Spirit). Trong M. Eckhart, “tất 
cả mọi sinh vật, hễ nó là sinh vật, là chúng đều hiện hữu 
trong chính nó (gwod sumf in eí per sể), ngay cả giả 
huyển cũng chẳng phải, mà chúng chỉ thuần thuý là 
không.”? Và, đối với Spinoza, sự hiện hữu đương thời 
hễ là thuần tuý thuộc về thế tục thì đồng như là không 
hiện hữu, và nó đang hoại diệt trong tỉ lệ tương quan 
VỚI SỰ chắp vá rời rạc vả tính riêng biệt của nó. 


LA, H. Armstrong, Plotinus (London : G. Allen & Unwin Lid., 
1953), p. 41. Về những sự tối nghĩa trong tư tưởng của Plotinus, 
xin đối chiếu Armstrong, p. 2l VỚI p. 29. 

? Những trích dẫn có ích, xin xem R. Otto, o. cit., pp. 91—6. 
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Nền tảng của mọi quan niệm “Nhất nguyên luận'' là một 
sự khinh miệt tôn giáo về thế giới thường nghiệm, vì đó 
là cái không phải Một hoặc không phải Anh là ai. Thế 
giới được chủ trương là bắt như ý— phần: nào không nói 
lên được như là nguồn gốc của cái khổ, và phần nào 
thuộc về luận lý như là tự mâu thuẫn, và do vậy, hoặc là 
đơn thuần không hiện hữu? hoặc không thể nào an trú 
trong trạng thái trong đó nó hiện hữu. Trong cách thức 
này, Nhất nguyên luận có khả năng khiến cho biện 
chứng pháp tự thoát ra khỏi chính nó, như trong trường 
hợp Zeno, Hegel, và Bradley, chỉ nêu ra một vài người. 
Trong trường hợp Zeno xứ Elea (khoảng năm 460 ttl.), 
người mà Aristotle gọi là người tạo thành biện chứng 
pháp, những “nghịch lý” (aporia¡) ông nghĩ ra nhằm vào 
sự phòng ngự bởi bằng chứng gián tiếp là quan niệm 
của Parmenides, đã duy trì những phong trào địa 


' Có thể nó bị phản đối rằng sự đối chiếu của tất cả điều nầy với 
những ứng dụng của đạo Phật nhiều chất “nhất nguyên luận' Đại 
thừa hơn là “đa nguyên luận” Tiểu thừa. Nhưng sự khác nhau sẽ 
không bị vượt quá tần suất. Vì Thượng toạ bộ đã có một chủ 
nghĩa duy tâm ngắm ngầm một xu hướng tiềm ấn về phía một 
kiến giải mang tính tính thần về thực tại tự nhiên (Étienne 
Lamotte, Lenseignememt de Vimalakrri. Biblothèque du 
Muséon, Vol. 5I Louvainn : Insttut Orlentaliste, Ủniversitế 
Catholique de Louvain, 1962), pp. 52-60), họ cũng chủ trương 
nhất Pháp ( Dhamma) bên cạnh với nhiều Pháp (xem 
Buddhaghosa, eham hỉ saccam, na dufydmn dfth, trong 
Visuddhinagsa of Buddhaghosacariya H. C. Warren, ec.; rev. by 
Dh. Kosambi. Harvard Orlental Series, Vol. 41 (Cambridge : 
Harvard University Press, 1950), pp. 422, 421. 

? Một lỗi mâu thuẫn tri thức thuần tuý giảm trừ tư tưởng đến cái 
không. Nó dẫn đến vô nghĩa. Chính anh là người suy tưởng ra 
một mâu thuẫn không suy nghĩ về cái gì cả. 
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phương là không thể xảy ra được trong thực tại tuyệt 
đối của thế giới hiện hữu chân thật. Tất cả những gì 
Zeno đã làm là để chỉ ra rằng, trong hành động ngạo 
mạn, hệ quả theo sau là mâu thuẫn và không thể trụ 
vững được,' vả điều ấ ẫy, do vậy, dữ kiện xuất phát từ tri 
giác? là sai lầm hiển nhiên, vì tự mâu thuẫn là đặc điểm 
của tướng hư vọng. 

Pháp biện chứng của Zeno có rất nhiều người ủng hộ. 
Trong số đó, Bradley dường như gần với Trưng quán 
luận hơn là Hegel hay Marx. Cả Hegel và Marx đều 
làm ra hai giả định ắt phải tác động đến những người 
trong đạo Phật. Trước tiên là sự khăng định về lịch sử 
con người,` mà đạo Phật chủ trương là hoàn toàn vô 
nghĩa. Thứ hai là giới thiệu thường xuyên về bộ ba luận 





' Hay là, nói cách khác, các đối thủ trường phái Pythagore của 
ông không thê khẳng định thực thế của cuộc vận động mà không 
đi đến mâu thuẫn với tiền đề của chính mình. Những đối thủ nầy 
giả định rằng một đường vạch gồm có những điểm vô hình đặt kè 
nhau, và những luận cứ chống nhau của Hobbes (Works, I. 1 10), 
Bergson, và Aristotle không để ý gì đến hoàn cảnh lịch sử. Những 
mâu thuẫn liên quan có thể được thấy một cách súc tích trong tác 
phâm của Hegel, Hisfory oƒ Philosophy, Haldane, trans., 1892, I. 
273—4: cf. Logic, L. 191—3, II. 143, sq; F. Engels, Herrn Eugen 
Diihrings Umwdlzung der Wissenschaff, 3rd ed. (Stuttgart: 3. H. 
W. Dietz, 1894), 120; E. Conze, Philosophy (trang 224, chú thích 
3),p. 215. 
? Sense data: dữ liệu giác quan. 
3 Hegel nói rằng “Nhận thức thấu đáo lịch sử hình thành vừa 
tượng đài kỷ niệm và đất thánh của Tinh thần tuyệt đối-mà không 
có nó, sẽ là không bao giờ có sự sống (!) Cô độc." Dường như ông 
ta có một quan điểm lạ lùng về “cuộc đời, như biên soạn một loạt 
áp bức và thảm sát vô nghĩa phạm vào sự nhân danh một vài “lý 
tưởng” ngốc nghếch hay những điều khác. 
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đề, phản đề, và tổng hợp, mặc nhiên công nhận sự một 
'phát triển” nghiêm khắc từ trạng thái nầy sang trạng 
thái khác, lên đến tột đỉnh trong sự bạo ngược của nước 
Phổ (Prussian) hoặc là U.S.S.R.! Mặt khác, về Bradley, 
tôi tin là gần với Schopenhauer, biểu tượng gần nhất 
của Âu Châu hiện đại ít nhất là về tư tưởng đạo Phật. 
Ngay cả thể thức trong Trừih hiện và Thực tại 
(Apearance and Realiy), là tương tự như trong Trung 
quán luận tụng (Madhyamikakarik2), trong đó hiện thời 
người ta chấp nhận phạm trù sau khi cái khác được 
chọn và hiển bảy tính tự mâu thuẫn và không thể biện 
hộ được. Tôi cũng không đồng ý với tuyên bố của Giáo 
sư Murti rằng chúng rất khác nhau “trong ý niệm của 
họ vẻ Thực tại và môi quan hệ của nó với trình hiện. 


Thực vậy, cả hai đều xem Thực tại là không thể nào mô 
tả được, và “vừa siêu việt vừa tự tại.* Nếu Bradley 
không quan tâm đến loại trừ toàn bộ trình hiện từ trong 
Thực tại, và tìm kiếm điều gì đó đồng nhất hai cái, thì 
đây không phải là một “luận điểm có phần mâu thuẫn 
nhau,` mà tương đương chính xác với quan niệm 7rung 
quán luận “Sắc chính là không, v.v... Cả hai tác phẩm 
nây chủ yếu là chuyên luận có tính luận chiến và thông 
điệp của nó dường như là giống hệt nhau. 


! USSR (Union of Soviet Socialist Republics). 
? The Central Philosophy oƒ Buddhism (London: George Allen & 
Unwn Litd., 1955), p. 308. 
3 Murti, /b¡d., p. 310. 
* Appearance and Reality. A Metaphysical Stxdy (0th impression, 
corrected, Oxford : Oxford University Press, 1930), p. 404. 
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NHỮNG TƯƠNG ĐƯƠNG 
KHÔNG XÁC THỰC 
ĐÓI VỚI TRIẾT HỌC PHẬT GIÁO 


Sau khi khảo sát những tương đương chân xác giữa triết 
học Phật giáo và Âu Châu, bây giờ chúng ta sẽ xem xét 
vài chủ trương tương đương không xác thực rộng rãi 
hơn. Những điều nầy thường phát xuất từ ước muôn tìm 
thấy những mối liên quan với những triết gia đã được 
nhận biết và được thán phục bởi những đối phương của 
dòng triết học kinh viện đương thời, và với dự định làm 
cho các nhà tư tưởng đạo Phật quan tâm và kính trọng 
bởi những tiêu chuẩn Tây phương. Vì cách tiếp cận nây 
không chỉ là không có căn cứ một cách khách quan, mà 
còn thất bại trong mục đích của nó nhằm tạo môi liên 
quan cho các triết gia phương Tây về triết học phương 
Đông, bây giờ đến lúc đã bỏ rơi nó. Triết học kinh viện 
hiện đại bình thường không có sự quan tâm đến những 
gì đạo Phật để tâm đến và ngược lại. 

Một học thuyết triết học có thê được nhìn từ ít nhất bốn 
quan điểm: 
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._ Như là định hình của một tiên đê nhât định nào đó. 

._ Trong ý nghĩa động cơ đê giảm trừ tác giả của nó với 
niêm tin nó là chân thật, động cơ của anh ta có liên 
quan với mục đích anh ta đã có trong đâu. 


. Trong ý nghĩa của luận chứng thông qua đó anh ta cố 
găng thiết định chân lý của nó-lập luận mà họ viện dẫn 
là hiễm có đối với những øì thúc đây về phía họ. 

. Về ý nghĩa bối cảnh trong đó những phát biểu được 
hình thành, một ngữ cảnh được xác định do những triết 
gia tiền nhiệm đương thời, và bởi nên tảng xã hội, văn 
hoá, tôn giáo. 

Khi đối chiếu Phật giáo với tư tưởng Âu Châu, nó diễn 
ra hoàn toàn thông thường là những định thức tán thành, 
trong khi đó những xem xét vê ngữ cảnh của nó, về 
những động cơ đẳng sau chúng, và về những kết luận 
rút ra từ những gợi ý mở rộng không nhất quán. Những 
sự trùng hợp ngôn từ ngẫu nhiên thường xuyên che giâu 
những phân kỳ chính yêu trong những khái niệm năm 
đăng sau chúng. Từng trang này đến trang khác về Thân 
Loan (Shinran Shönin) và Mục sư Martin Luther hầu 
như cùng một ngôn từ dẫn giải tính ưu việt của “niềm 
tin,” và thực tế trong hai hệ thống của họ đã có xu 
hướng bất đồng trong mỗi khía cạnh khác nhau.' Sự 
khước từ của Berkeley về vẫn đề dường như để tái xác 
định theo từng chữ chủ nghĩa duy tâm tuyệt đối 


' Xem H. Butschkus, 1/her s Religion und ihre Enisprechung ừmn 
japamnischen Amida-Buddhismus (Elrnsdetten: Verlags-Anstalt 
Heinr. & L. Lechte, n.d., có lẽ vào năm 1950). 
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(absolute idealism) của Du-già hành tông! nhưng, tuy 
vậy: 


a) Thuyết phi vật chất (immaterialism) của ông ta lập 
nên đê bác bỏ ý niệm vật chât phát xuât từ Locke, etc... 
và không được biệt đên ở An Độ. 


b) Ý tưởng về Tâm (Mind) của ông không hoàn toàn 
tán đồng với ý tưởng của các Duy thức tông 
(Vijñanavadm). 

c) Tinh thần chấp nhận không phê phán về các mâu 
thuẫn của ấn cảnh/đối tượng của các giác quan 
(sense-data) với giáo lý (đharma-theory); và, 


d) Khái niệm về “Thượng để' sẽ không tự tán dương nó 
đối với những người Phật tử. 

Từ lâu nay, “giải thoát luận-soteriological° thường bị 
nhằm lẫn với khái niệm “triết học” và tánh không 
(sũñnyatã)? của đạo Phật, thế nên xem nó như là hiện hữu 
cùng cung bậc với khái niệm về “vật chất” của trường 
phái Aristote và Plotin, hoặc là với tiềm năng thanh 
tịnh-pure potentiality° của Từmaeus,` vốn trông không 
mọi phân biệt và đầy dẫy những khả tính vô cùng. Cũng 
chăng phải nó quên răng tính thần ốm yếu là có khuynh 
hướng bắt chước hoặc giả mạo (prafivar1 ika, 
prafiripaka) ngôn ngữ của tinh thần lành mạnh. Nếu 


' Xem trích dẫn trong tác phẩm của tôi, Buddhism (New York: 
Harper & Brothers, (1959), p. 168. 

? Nguyên bản: Vøid. 

E. Conze, Buddhist Thought ín India (London: George Allen & 
Unwn Ltd., 1962), pp. 242ff. 

3 Timaeus: 
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chỉ quan tâm riêng đến ngôn ngữ, thì giáo lý tánh không 
(sũñnyatã) có thể bị nhằm lẫn với một hình thái của chủ 
nghĩa hư vô trước trường phái Nietzsche ở Âu Châu.! và 
sự tự suy đồi của bậc thánh dến mức độ bị bắt chước 
bởi khuynh hướng tự huỷ của phong trào Lãng mạn 
Đức (German Romantics) như Schlegel, Tieck, Ñovalis, 
và v.v...” những người, như một kết quả của phù hoa, tự 
chiêm nghiệm và tự lây mình là trung tâm, bất bình, 
tạm băng lòng (Widersirei/) ` nói răng “Tôi cảm thấy 
mình tan biến ngay trong cốt tuỷ sâu kín nhất của mình, 
và bị tiêu huỷ ngay trong tận cùng tư tưởng thâm sâu 
nhất của tôi.” Tuy nhiên, họ vẫn duy trì “thực tại” đăng 
sau những hiện tượng phá vỡ chúng ta về mặt tinh thần 


! Trong tác phẩm của tôi, Der Salz vom Widerspruch (Hamburg: 
Selbstverlag, 1932, no. 300). Tôi đã sưu tập vài phát biểu đặc 
trưng của Nietzsche, chẳng hạn, 'Lý do chính tại sao chúng ta 
tưởng tượng một thế giới khác hơn thế giới nầy là do chúng ta bị 
thúc đây bởi một bản năng khiến cho chúng ta vu khống cuộc đời, 
xem thường và hoài nghi nó.” “Không phải cuộc đời đã tạo nên 
thế giới khác, mà trở thành không còn hứng thú về cuộc đời.” 
“Điều quan trọng nhất là con người nên thủ thiêu thế giới chân 
thực. Đó là cái đã làm cho chúng ta nghi ngờ thế giới nơi mà 
chúng ta đang hiện hữu, và đã khiến cho chúng ta giảm trừ những 
giá trị của nó; lâu nay nó đã là sự nguy hiểm nhất tấn công vào 
cuộc đời.” Bất luận “cuộc đời” nầy như thế nào, nó chắc chắn 
không phải là đời sông tâm linh. 

* Xem FrItz Bruggernamn, Dịe lrome qÏs 
eniwicklungsgeschichtliches Momenr (lena: E. Diederichs, 1909). 
Eckart von Sydow, Die Kultur der Dekadenz (Dresden: Sibyilen 
Verlag, 1921). 

*Tiếng Đức Widerstreifen: (v). conflict, disagree, oppose, argue 
with -, debate with -, contend with 

*L Tieck, Wil7am Lovell, II, 379. 
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khi chúng ta nhìn vào nó”-và đó không phải là kinh 
nghiệm của bậc thánh, những người đã nhận ra chính 
mình thực sự hoản bị qua sự quán chiếu thực tại. Tương 
tự như vậy, trong những năm gần đây, khi quán sát 
những quôc gia sử dụng ngôn ngữ Anglo-Saxon, chắc 
các môn đệ D. T. Suzuki đã hiểu lời dạy của Thầy 
mình để minh chứng cho cách sinh hoạt hoàn toàn 
ngược lại với dự hướng của Suzukl.? 


Những ví dụ này có lẽ hầu như tăng lên vô hạn định. 
Trong bài viết nây, tôi sẽ tự hạn định trong ba loại 
tương đương hư vọng. 1. Một số, như Kant, không 
tương đương chút nào, mà chỉ có quan hệ bên ngoài 
(angeniial).` 2. Những người khác, như Bergson và các 
nhà hiện sinh (existentialists), là có quan hệ sơ bộ 
(preliminary). 3. Còn những người khác nữa, như David 
Hume, thì chỉ làm cho vấn đề đễ nhằm lẫn hơn. 


L. Giáo sư T. R. V. Murti' đã phát hiện ra giữa 


!L. Tieck, Kriische Schrijfien, VI, 278. Ông ta còn nói: “Mọi đối 
tượng chung quanh ta dường như hiện ra với mình chỉ là những 
dạng trông không hoặc vô tự thể. Ibid., II, 36. 
?MN.M. Jacobs, trong tác phẩm The Times Liferary Supplememt, 
May 3, 1963, a P 325, phát biểu một cách thích đáng về đời sống 
bên trong và tự chứng-hay tự huỷ-qua phương tiện của Zen, tình 
dục và ma tuý. 
3 Tác giả dùng chữ fangemrial, có nghĩa là tiếp xúc nhau như một 
tiếp tuyến. 
* The Central Philosophy oƒ Buddhism (Hereafter, CPB) (London: 
George Allen & Unwin Ltd., 1955), pp. 294—301, dù với sự dè 
dặt nghiêm túc nhất. Mặt khác, Stcherbatsky đã cho Kant tương tự 
rất gần với những nha Luận lý học Phật giáo sau này, và đã liên 
hệ Trung quán luận (Mãdhyamika) với Hegel và Bradley. Xem 
Conze, Buddhist Thoughf in India, pp. 264-9. 
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Kant và các nhà Trung quán có những tương tự mật 
thiết, điều mà Jacques May' đã phản bác như là “sự 
phản bội, hay là “lừa dối. Để thâm định vẫn đề này, 
trước hết chúng ta phải ghi nhớ trong đầu rằng đó chính 
là toàn bộ mục đích của triết học Kant để chỉ ra rằng 
đạo đức vả tôn giáo, như được hiểu bởi tín đồ Tin lành 
Đức (German Protestantism) ở Đông. Phổ (East Prussia) 
là có thể còn tồn tại, dù quan niệm về vật lý của trường 
phái Newton có thê là chân xác, và chủ nghĩa hoài nghi 
còn đầy ý nghĩa của Hume. Áp lực của khoa học tự 
nhiên trở nên rất lớn trong thời đại của ông đến mức 
ông lại là người tự phân thân chính mình. Mặt khác, 
ông thuộc về phía bảo thủ những khuôn phép của dòng 
triết học kỳ cựu cổ điển. Đó đường như là điều sống còn 
của ông ta để hạn cuộc tri thức, quan niệm nó như là 
người khởi xướng của khoa học tự nhiên và do vậy, nó 
là kẻ thù của mọi giá trị nhân bản với thế giới hiện 
tượng. Hệ quả là, ông tương đồng với dòng triết học kỳ 
cựu chừng nào ông vân còn cho răng thực tại chân thật 
không thể nào được nhận biết qua tri giác (sense-data) 
hay khái niệm, mà phải được tiếp xúc bằng một mục 
đích tỉnh thần thuần tuý-trong trường hợp của ông ta, 
đó hoàn toàn là hành vi không vụ lợi của ý chí. Mặt 
khác, ông liên quan rất nhiều đề tìm ra lý do cho giá trị 


! Kant et les Madhyamika, Indo-lranian Journcil, II (1959), 
102—IIT. 2. “ka philosophie bouddhique de la vacultể”, Studia 
Philosophica, XVIII (1958), 131-4. 

Những phê bình có giá trị của J. W. de Jong đều có trong Indo- 
Iraman Journal, V (1961), 16 1—3. 
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phố quát như là định nghĩa giới hạn của nó.'! 


Sự tham dự tiêu biểu lớn lao của Kant đối với triết học 
phát xuất từ nội quán của ông vào những vấn đề được 
đặt tư thế trong xu hướng giữa giá trị truyền thống và 
những mặc định của khoa học tự nhiên, vả trong việc 
ông ta đã tìm ra một giải pháp được thừa nhận bởi nhiều 
người trong thời gian dài. Khuynh hướng nây hoản toản 
không được biết đối với Ân Độ. Vì ông ta trả lời vẫn đề 
mà không có người Ấn Độ trước thời Macaulayan? đã 
từng hỏi, câu trả lời của ông có lẽ không có giá trị 


' Đây là lí do tại sao “hiện tượng luận” của trường phái Kant 
không thể đơn giản tương đương với “luân hồi-sarwära` trong 
đạo Phật. Từ quan điểm Tuyệt đối, cả thuyết thường nghiệm của 
Kant và tri thức quy ước (conventional knowledge-7c để) của 
đạo Phật đều là không giá trị. Nhưng Kant không bao giờ đặt vấn 
đề giá trị của tri thức thường nghiệm. Tuy vậy, trong đạo Phật, 
Thế để (s: sazwrti-satya; e: conventional truth) chỉ là sai lầm do 
cái không biết (vô minh; A-vidyä , a-jñãna), và tri thức quy ước 
(conventional knowledge-7c để) chỉ đại biểu cho điều chẳng gì 
khác hơn là sự bất hoà đáng chỉ trích từ vận mệnh đích thực. 
Trong dạng thức tu đạo không thoả hiệp, Phật giáo cho rằng thế 
giới thường nghiệm thì không đáng để thăm dò, rằng tất cả những 
gì người ta biết về nó đều chăng đáng giá và vớ vân, những khám 
phá mang tính khoa học của nó, vì không liên quan với sự thoát ra 
khỏi nỗi khiếp sợ luân hồi (s;zãra2), nên cho thấy rằng đó không 
đáng được để ý. Lý do thứ hai tại sao hiện tượng luận/ bản thể 
luận của trường phái Kant không thể nào tương đương với luân 
hôi/niễt-bàn của Trung quán luận tụng là, trong khi hai phạm trù 
sau là hoàn toàn đồng nhất, trong khi hai phạm trù trước thì 
không. Tính lưỡng phân, trong trường hợp nào đó, bị hạn cuộc 
bởi mối liên hệ của nó với khoa học, còn bên kia là mối liên hệ 
VỚI Sự giải thoát. 

? pre-Macaulayan Indian 
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tương đương thực tế trong tư tưởng Ấn Độ, vốn không 
bao giờ trải qua sự công kích dữ dội của phương pháp 
'eơ giới. Do vậy, tất cả những nhà tư tưởng hiện đại 
hoặc là chấp nhận ý niệm tri thức “cơ giới, hay là cho 
nó một trọng lượng lớn mà không thể có một mối quan 
hệ nào với tư tưởng đạo Phật. Quan điểm của trường 
phái Kant về triết học Phật giáo đúng là ngược với quan 
điểm của Schopenhauer. Trong đó có những tương 
đương rất là cốt yêu, và những khác biệt là ngẫu nhiên, 
trong khi ở đây những điều tương tự là tình cờ và những 
điểm khác biệt lại quan trọng. 

Để bắt đâu, có lẽ đối với tôi, sẽ sai lầm khi mô tả quan 
điểm của ngài Long Thụ như là một Nhận thức luận 
(¿pistemological), trong khi quan điểm của Tài rõ ràng 
là Bản thể luận (onfology).' Đối với các triết gia kỳ cựu 
ở mọi nơi, triết học là một phương pháp của cuộc sống 
dựa trên hiểu biết thực tại như là thực tại, về hiện hữu 
như là hiện hữu. Họ hoàn toàn tán đồng nhận định nổi 
tiếng của Aristotle “Vấn đề đã nấy sinh từ lâu, và luôn 
luôn vẫn như vậy, đó là điều luôn luôn ngáng trở chúng 
ta—- Cái gì là Hiện hữu? ˆNói cách khác, “Cái gì là Tự 
thế?”? 

Toàn thể chủ đề trong tác phẩm của Long Thụ lả sự tìm 
kiếm một fự thể (svabhãva; e: own-being) của các pháp 





' Về đề tài nầy, xin xem những nhận định độc đáo của Jacques 
May, 1. 104—S, 2. I35—8. 
? Metaphysics, Z. I, 1028b. H. Tredennick, trans. (New York : G. 
P. Putnam”s Sons, 1933), p. 312. Kai để kai to palai te kai nÿn kail 
aei dzẽtoumenon kai qei qporoumenon, fỉ fo on, foufo esfi, fis hế 
OI514. 
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(dharma).' Nhận thức luận (cpistemologlcal), ngược lại, 
là một nhánh của triết học VỆ “Sự hiểu biết,” và nó chỉ 
trở thành một đối tượng cần thiết trong thời hiện đại. 
Theo những gợi ý của những nhà Duy danh luận 
(nominalist), Descartes đã khoét sâu từng phần tư tưởng 
và hiện hữu, rồi dứt khoát rằng chúng ta cảng hiểu biết 
một cách tức thời tư tưởng của chúng ta về sự vật hơn 
chính là sự vật, rằng những dữ kiện từ kinh nghiệm nội 
chứng là tức thời và hiển nhiên đối với chúng ta hơn 
những kinh nghiệm bên ngoài.? Kant diễn tả một cách 
cô đọng bước nhảy từ sự tiếp cận Bản thể luận 
(ontology) sang Nhận thức luận (epistemological) trong 
nhận định nổi tiếng của ông về “Cuộc cách mạng trường 
phái Copernic,` mà Giáo sư Murti chắc là đã hiểu lầm. 
Trong đó Kant' phát biểu rằng, “Cho đến nay, có giả 
định rằng tất cả tri thức chúng ta phải tương ứng với đối 
tượng," trong khi đó chính ông ta lại thích hơn “cho là 
các đối tượng ấy phải tương ứng với tri thức chúng ta." 

Sự khăng định về tính tiên quyết của chủ thể trên đối 
tượng thừa nhận một tách l¡ giữa chủ quan và khách 
quan vốn là xa lạ đối với suy tưởng Ấn Độ. Trong hệ 
thống Trung quán, ở cấp độ cao nhất, có nghĩa là trên 


! Conze, Buddhist Thought in India, pp. 239-41. 
? Đây không phải là phát biểu về Tâm lý học mà là thuộc về triết 
học, vì Tâm lý học thể hiện một các không trung thực. Tâm bình 
thường đơn giản vốn thường tự nhiên đối với các đối tượng khách 
quan, và thậm chí khó hiểu giáo lý. này từ “kinh nghiệm nội tại 
chính yếu, ° biết một cách trực tiếp về cái ghế nhiều hơn là cái biết 
của nó về cái ghế. 
"4 CPB, pp. 123—4, 274. 
* Criigue of Pure Reason, N. K. Smith, trans. (London : 
Macmnllan & Co., Ltd., 1961), p. 22. 
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bình diện được nhận thức trọn vẹn từ Trí huệ, chúng là 
một và là đồng nhất. Về cấp độ thấp hơn, chúng có 
những khác biệt tình cờ, nhưng không bao giờ tương 
hợp với sự khắc nghiệt của triết học tiền-Descartes. 
Lưỡng phân giữa thực tế chủ thê và đối tượng luôn luôn 
là ngẫu nhiên và không bao giờ là vấn đề nền tảng. Tính 
đồng nhất căn bản của nó năm trong đữ kiện pháp tính 
(dharmic) toàn vẹn của chúng. Như sự thật (sz/ya; 
truth) không thê nào được diễn tả băng một dạng đặc 
biệt của tri thức, mà phải bằng trạng thái hiện hữu, thế 
nên tất cả hành vi nhận thức đều được xem như những 
yếu tố trong sự tác động lẫn nhau của các dữ kiện khách 
quan (pháp-dharma) vôn phóng xuất ra, không chỉ là 
cái biết hư vọng về thế giới, mà là căn nguyên 
(samudaya; origination) của thê giới hư giả xa lạ với 
thực tại chân thật. Ở đây không có chỗ để trình bảy đặc 
điểm thiết yếu của vô minh (avidyä), vọng kiến 
(drsf1; ƒalse views), giả thiết (prapanca; 1dle 
speculations), mà người đọc nên luôn luôn nhớ trong 
đầu rằng vỌng, kiến không chỉ là kiến thức sai lầm, mà 
kiến thức sai lầm về phía người nhìn là vốn họ ở trong 
quan niệm sai lầm và bị vây quanh bởi những đối tượng 
bị bóp méo sai lạc. 


Tất cả những lập luận của Trung quán đều có zực đích 
duy nhất là khiến cho trí huệ siêu việt hoạt dụng một 
cách tự tại. Trong nhận định của ông về “rực giác tri 
thức-intellectual intuifion`, Kant đặt vẫn đề khả tính 
của những chức năng như vậy, và, thêm nữa, Kant 
không thê trình bày rõ ràng một kỷ luật tinh thần để dẫn 
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đến điều ấy,' vì không có người nào có sự thông thái 
nhiều hơn thời đại ông ta. Cốt tuỷ đạo Phật là quan tâm 
đến một thực tại chân thật duy nhất (Pháp- Dharma), 
điều chỉ được trực nhận trong kỷ luật của thiền định 
thuộc truyền thống, mà bản sao của Cơ- đốc giáo bị tiêu 
trầm từ tầm nhìn của các quốc gia Bắc Âu ngay sau trào 
lưu Cải cách (Reformation) vân còn sự tương tự hiển 
nhiên giữa những xưng đội (antinomies) của triết học 
Kant và quan niệm Phật giáo về những vấn đề suy đoán 
(avyakƑ tavasfuni).° Họ đồng ý trong một vải chi tiết, có 
nghĩa là, trong đó họ đều quan tâm đến thế giới hoặc là 
hữu hạn hay vô cùng, v.v...và trong đó họ đều bỏ dở, 
không quyết định. Tuy nhiên, sự khác nhau là: Những 
xung đội (antinomies) không giải quyết được vì người 
ta có thê tranh luận một cách rất tự tin về cả hai phương 
diện, và vì thế nên không thê quyết định được. Sự bế tắc 
của luận cứ cho thấy răng nó đã đi quá xa giới hạn của 
nó. Lập luận liên quan đến “những vẫn đề mơ hồ' hoàn 
toàn khác nhau. Chúng “không giải thích được, mà để 
sang một bên và bị lờ đi,` vì chúng không có lợi gì cho 
sự giải thoát. Có những câu trả lời cho nó, và Như Lai 
biết hết tất cả, nhưng ngài không giảng bày vì điều ấy 
không có ích gì cho chúng ta.° 


Trong một trường hợp, những vân đê nây rơi ra ngoài 





' bid, pp. 268, 270-1. Murti, CPB, . 300. May (1) 108 : 
? Hán: Chỉ ký luận 1Fããồ.©: speculative questions 
3 Điều nầy được trình bày rất rõ trong Trung bộ Kinh (Majjhima 
Nikãya) no. 63, và trong mô tả đầy đủ về ngài Long Thụ qua bản 
dịch Đại Trí độ luận của Êtienne Lamotte. Le traié le grande 
vertu đe sagesse (Louvain: Bureau du Muséon, 1944), Vol. L, pp. 
154—3ä. 
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phạm vi khoa học, khía cạnh khác của bố ích, kinh 
nghiệm. Sự tương đồng này thuần tuý hình thức, và 
hoàn toàn tầm thường khi những định hình được nhìn từ 
mỗi ngữ cảnh riêng của chúng. 

2. Bây giờ chúng ta nói đến những vấn đề của những 
người đi những lệch đường. Bergson' và những người 
hiện sinh, trong số những người khác, tán đồng với 
người Phật tử trong cơn khiếp sợ từ ác mộng của một 
thế giới ác độc và vô dụng, nhưng không thể theo nó đi 
vào thế giới siêu việt, chính vì thiếu sự ứinh thông và 
bởi vì không quen thuộc với truyền thông tâm linh nhất 
định-trong khi đó, Kant vẫn đối diện trực tiếp với 
truyền thống Tin lành (Protestant), tuy nhiên, có thể nó 
đã bị làm kiệt sức trong thời đại của ông. 


2a. Bergson, giông như Kant, nỗ lực rất lớn để cho thấy 
rằng giá trị tỉnh thần có thể cùng tồn tại với sự kìm 
kiếm khoa học. Ông ta làm điều này băng cách đối 
nghịch với phần lớn thế giới hư vọng của tục thức và 
khoa học (trong đó ông ta, tuy vậy, lại có một mỗi quan 
tâm sâu sắc) với thế giới trực giác. 

2b. Chính là ngay nơi điểm thất vọng nầy mà các nhà 
hiện sinh, sau Thế chiến thứ I, đã có mặt ở nơi đó. Vào 
lúc đó sức mạnh của sự suy đoán của các triết gia Âu 
Châu có khuynh hướng rất nhiều đến mức họ thấy sai 
lầm của cả hai thế giới. Khi đối với thế giới khoa học, 
họ bác bỏ sự kỳ vọng của nó với sự khinh bỉ tính chất 
quý tộc. Khi đối với thế giới tâm linh, họ không biết tìm 


' Henry Bergson (1859-1941). Triết gia Pháp. Tác giả cuỗn Essai 
sur les données immédiates de la conscience (Luận về những đữ 
kiện lập tức của ý thức, 1889). 
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nó ở đâu.! Niềm tin của họ phản ánh sự toản vẹn của vị 
trí xã hội của giới trí thức trước năm 1918 của Âu Châu 
Lục địa. Trong phương diện tỉnh lẻ của Anh, cả Luận lý 
học thực chứng chủ nghĩa và hiện sinh chủ nghĩa đều 
thường được giải thích như là những phản ứng chống 
lại duy tâm chủ nghĩa kiểu Đức. Đây không phải là vẫn 
đề. Luận lý học thực chứng chủ nghĩa (Logical 
positivism) có nguôn gốc từ chủ nghĩa vật chất của tầng 
lớp thương gia bậc trung của Anh/ và từ lâu trước thời 
kỳ của Messrs Ayer, Wittgenstein và Woilheim, “trường 
phái triết học Anh' đã lập nên tảng sự diễn đạt tráng lệ 
và cô điển của mình trong chuyên luận của Macaulay về 
Lord Bacon.' Vì đối với các nhà hiện sinh, đó là xuất 
phát từ mối lo âu vô vọng của giới trí thức Âu Châu 
thông minh hơn. Mỗi lo âu' và sợ hãi hiện sinh 
(existentielle Angst)° của họ không phải phát xuất từ họ 
đọc về Pascal và Kierkegaard, mà do từ sự phản ứng 
của họ về tình trạng xã hội. 


3. Băng những đôi chiêu “hư nguy, tôi có ý nêu ra 





' Tôi nói ở đây là chỉ đối với những nhà hiện sinh “già cối. 
Những nhà hiện sinh “tôn giáo” phải cần có sự đối xử rieưeng 
biệt. 

? Matthew Arnold, sau khi phân chia dân số người Anh vào thời 
của ông thành “thô lỗ, phàm tục, và quần chúng, đã định nghĩa rõ 
tầng lớp phàm tục như là “một đối thủ mạnh mẽ, gan góc, ngu độn 
của những con người được chọn trong những đứa con của ánh 
sáng.” A. C. Ward, !JIwstrated History oƒ English Lierdfure 
(London: Longmans Green & Co., 1955), Vol. IH, p. 227. 

3 July, 1837, Tb. B. Macaulay, erary Essays (Oxford Oxford 
University Press), pp. 364-41O 

* Sorge (ger) n. care, concern, worry, trouble, problem 

Ÿ existentielle Angst: 
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những điều liên quan với những phát biểu phủ định 
hoặc trong hình thức hoặc nội dung. Một tuyên bố phủ 
định xuất phát từ ý nghĩa chân thực của nó từ điều mà 
nó trực tiếp nhằm đến, và một thông điệp như vậy tuỳ 
thuộc hoàn toàn vào bối cảnh của nó. 


Sự phủ nhận một “cái ngã” của David Hume'! như thể 
tán đồng một cách nôm na với giáo lý vô ngã (anariä). 
Trong khi Hume giảm từ “cái tôi đến tận mức con 
người hạ đẳng (sub-personal), thì giáo lý vô ngã 
(anafia) của đạo Phật là khuyến khích chúng ta khám 
phá đến con người siêu nhân (super-personal). Điểm 
toàn diện của nó năm ở chỗ, vì mọi thứ trong cái ngã 
thường nghiệm nây là vô thường, bất như ý, v.v... do 
vậy nó tạo nên một cái ngã hư nguy, và không có cái 
nào trong đó có thể là tôi, là của tôi, hay là chính tôi. 
Theo đó, ta phải nhìn xuyên suốt các „ẩn (skandha; 
e:heaps) để tìm ra cái ngã thường trú siêu việt và chân 
thật (chính là Nw Lai-Tathagaía)? Kinh Pháp cú 
(Dhammapada) dạy răng, nễu tính vô ngã của các pháp 
được nhìn thấy từ con mắt trí huệ, thì lúc đó có thể dẫn 
đến thoát khỏi mọi đau khổ.› Suzuki, khi nhận định về 


! David Hume (1711-1776). Người Scotland, triết gia vĩ đại nhất 
của thế kỷ thứ 18. Có ý định đưa luận lý, đạo đức, phê bình lên 
một nền tảng mới: 'khoa học về con người” và lý thuyết về bản 
tánh con người. 
? Phương diện giáo lý Vô ngã (anaiä) sẽ được giải thích chỉ tiết 
và nhạy bén hơn do Grmm, c4”. ct., pp. lL15—ó6, 140, 147, 
149, 175, 369-72. Riêng quan điểm của tôi, xin xem trong 
Buddhist Thoughf in India, pp. 36-9 42, 122-34. 
3 Dhammapada) v. 2179 : yadä paññãya passati, atha nibbidati 
dukkhe. 
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bài kệ này, đã xác định rằng con mắt trí huệ (øra/ñã- 
eye) là “một loại trực giác đặc biệt giúp chúng ta thể 
nhập ngay vào tận cùng của chính Thực tại.”' Đối với D. 
Hume, sự thể nhập như vậy không hắn là có một ý 
nghĩa đặc biệt, và có lẽ vẫn còn bị nhiều bực mình bởi 
đoạn văn tiếp theo của Suzuki, khi ông phát biểu: “Vẫn 
để bản ngã có lẽ phải đưa sang lĩnh vực siêu hình học. 
Để thực sự hiểu rõ được Đức Phật có ý gì khi ngài nói 
vô ngã, chúng ta phải bỏ lại tâm lý học đẳng sau. 
Những ai đã từng đánh đồng Hume và đạo Phật trên chủ 
đề “ngã” đã không nhận ra được thực tế là không có 
đoạn văn nào trong kinh Phật dạy là không có cái ta 
(cho dù cái ta thường được gọi là “không thể tri nhận 
được” và không thể tiếp cận để diễn đạt bằng ngôn từ 
hiểu biết được), răng toàn thể chủ đề hiện hữu hoặc 
không hiện hữu của cái ngã được loại trừ ra thành loại 
đề tài 'mơ hồ' vô dụng,” và niềm tin cỗ định rằng “đối 
với ta không có một bản ngã” rõ ràng như là một tuyên 
bố từ một quan niệm sai lầm hết thuốc chữa. 

Những đối chiếu với triết gia Âu Châu nây sẽ còn được 
tiếp tục nhiều hơn nữa, nhưng đủ đề nói rõ rằng nguyên 
lý chung mả theo quan niệm của tôi, một nghiên cứu tỉ 
giảo về đạo Phật và triết học Âu Châu phải tôn trọng. 


'L Mysticism, Christian and Buddhist (London: George Allen & 
Unwnm Litd., 1957), p. 39. 
? Grimm, op. cít., p. I40n. 
3 The MajJjhjma Nikãya, I, p. 8. Edited by V. Trenckner (London: 
PalI Text SocIety, 1888). 

316 


Èk. Conze 


317 


Những nghiên cứu Phật học trong 30 năm 





HÌNH TƯỢNG 
CỦA 
BÁT NHÃ BA-LA-MẠT-ĐA 
ko 


Dù các học giả Âu Châu đến nay đã có chừng nửa thế 
kỷ nghiên cứu về sự mô tả bằng hình tượng trong đạo 
Phật (Iconography) của thời kỳ sau nây, nhưng vẫn còn 
một số lớn công việc cần phải làm. 


Trong những vùng đất mênh mông mà đạo Phật ảnh 
hưởng, chúng ta đối diện với những hình tượng phong 
phú, những hệ thống huyền thoại, phần lớn vẫn chưa 
biết rõ hoặc vẫn còn trong nghi ngờ. Vô số tác phẩm 
nghệ thuật đã được mô tả. Tuy nhiên, sự khắc hoạ lại 
phân tán rộng rãi trong nhiều thê loại được công bó, 
thường là rất khó tiếp cận, và không phải là luôn luôn 
chính xác. Khi chúng ta muốn đạt được một điểm đặc 
biệt nào đó, chúng ta thường thấy chính mình bị bao 
phủ trong một lớp sương dày đặc của những ước đoán 
mang mang. Ở tầm mức hiểu biết của chúng ta hiện 
nay, một khảo sát toàn diện về kiến thức được gom góp 
từ các vị thánh riêng biệt sẽ là một bước tiễn đặc biệt. 
Nhờ vào tiến trình đó, chúng ta có lẽ sẽ thiết định được 
một khảo sát chính xác về toàn bộ vấn đề. 

Trong bài viết nây, tôi dự định nêu ra một mô tả mà 
ngày nay được biết đến về hình tượng Báf-nhã ba-la- 
mậr-đa. Dù phần nào tính chất phi tâm linh của phương 
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Tây từ lâu thậm chí khó có thể phiên dịch được tác 
phẩm nây, Kinh Bár-nhã ba-la-mật-đa là bản văn quan 
trọng nhất của Phật giáo Đại thừa, và bản kinh vẫn còn 
lưu lại những dấu ấn phân khích lên truyền thống nây. 
Tâm thức huyền thoại đã nhân cách hoá tác phẩm này 
như là thần thánh những giáo lý trong kinh và đạo đức 
mà kinh biểu tượng. Trong đến thờ của Mật tông Phật 
giáo, các vị thánh này chiêm đây những phẩm chất đặc 
sắc, dù có hơi ở vị trí thứ yêu. Không dễ đưa ra một 
khảo sát toàn diện về hình tượng các vị này, như về Bồ- 
tát Quán Thế Âm hay Văn-thù-sư-lợi, có lẽ phải kế đến 
hàng ngàn. Hình tượng Bát-nhã ba-la-mật-đa, mà chúng 
ta sẽ tìm hiểu, có lẽ đến hảng tá. Do vậy, để có thể năm 
bắt chủ đê, rất thú vị khi trình bảy theo một mẫu thức 
xác định mối liên hệ giữa các tư liệu văn học và sự mô 
tả bằng hình tượng (iconography), và những vấn đề rắc 
rồi thường liên quan nhau trong sự nhận dạng hình 
tượng, trong khi cuôi cùng, thảo luận về nó có thể tạo 
nên sự đóng góp cho tiến trình lịch sử đài lâu và đa 
dạng về các Mẫu thần (Mother-goddess) mà, từ thời kỳ 
đồ đá cũ (Palaeolithic) trở đi, đã chiếm một vị trí rất lớn 
trong sự yêu mến của nhân loại. 


Tượng Bát-nhã ba-la-mật-đa chính thức hiện hữu ở Ấn 
Độ từ rât sớm, năm 400 stl, qua mô tả của ngải Pháp 
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Hiễn.' Tất cả những biểu tượng về Bát-nhã ba-la-mật-đa 
thời trước đến nay đã mất. Không có mẫu nảo còn tồn 
tại hầu như cổ xưa hơn khoảng năm 800 stl. Tất cả 
những tư liệu về sự phát triển lịch sử có lẽ phải xảy ra 
vào khoảng 4 thế kỷ giữa những năm 400 stl đến năm 
800 stl. là không còn thích dụng đối với chúng ta nữa. 
Do vậy, chúng ta không thể nói thêm điều gì để xác 
định về những hệ quả lịch sử của các thể loại khác 
nhau. 


Trước khi chúng ta quay sang mô tả những thê loại nây, 
cân phải có vải lời vê những biêu tượng mà qua đó, các 
nghệ sĩ cô găng nêu ra vải dạng có thê thây được đôi 


' Pháp Hiễn 3# ÃÃ; C: fãxiăn; J: höken, 3202-4202 Cao tăng Trung 
Quốc. Năm 399, Sư đi Ấn Độ và học hỏi kinh điển đạo Phật, nhất 
là Luật tạng (s: vinaya-pit aka). Sư về lại Trung Quốc bằng 
đường biển năm 414 và cùng với Giác Hiền (s: buddhabhadra) 
dịch bộ Đại bát-niết-bàn kinh (s: mahaparinirvan a-sũtra) và Luật 
tạng của Đại chúng bộ (s: mahäsaän ghika) ra chữ Hán. Sư cũng 
thuật lại trong Phá/ quốc kí chuyến du hành Án Độ (Phát quốc 
kí), là một tư liệu quý báu về lịch sử, văn hoá và tình trạng Phật 
giáo của thế kỉ thứ 4-5. 

Pháp Hiền là tăng sĩ đầu tiên của phong trào học Phật của Trung 
Quốc. Sư là người đầu tiên thật sự đến Ấn Độ, thu thập kinh sách, 
học hỏi giáo pháp với các tăng sĩ tại đó và lại trở về Trung Quốc. 
Chuyến du hành của Sư bắt đầu từ Trường An đến các trung tâm 
Ấn Độ như Benares, Càn-đà-ila (gandhãra), Giác Thành 
(bodhgay3), Ma-kiệt-đà (magadha), Hoa thị (Patna). Sư cũng ở 
Tích Lan hai năm, sau đó đi Su-ma-tra và Ja-va (Nam Dương). 
Tổng cộng, Sư thăm 30 nước khác nhau. Tại Hoa Thị thành 
(pat aliputra) Sư tìm được Luận tạng của Đại chúng bộ và Nhất 
thiết hữu bộ cũng như một văn bản của Đại bát-niết-bàn kinh. Sau 
đó Sư cũng tìm thấy Luận tạng của Hoá địa bộ và mang tất cả về 
Trung Quốc. 
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với phâm tính tâm linh về trí huệ viên mãn. 


Chủ nghĩa tượng trưng được vận dụng. 


Các tự thế thủ ấn được vận dụng gồm có ba: Ấn 
Chuyên pháp luân (dharma-cakra-mudrä), hoặc ẫn 
Giáo hoá (vyãkhyãna-mudra) hiển nhiên tương ứng với 
bậc thánh có chức năng trung tâm chính là sự phô diễn 
giáo lý. Tương tự như Phật đảnh Bạch tản cái ân'— ngón 
đeo nhẫn dính với đầu ngón cái. Cuối cùng là vô uý ấn,? 
bàn tay đưa cao lên, lòng bàn tay hướng ra ngoài. Hai 
thủ ấn nầy biểu tượng cho hai phương diện của Bát-nhã 
ba-la-mật-đa. Là cội nguồn tôi thượng của mọi sự thủ 
hộ. Cùng lúc, sự tiêu tán mọi sợ hãi thường được xác 
định là biểu tượng cho trí huệ viên mãn đã được nhận 
biết. Tôi chỉ xin trích dẫn một câu tiêu biểu. “Nếu khi 
giáo lý nầy được giảng thuyết, được giải thích và tuyên 
dương, tâm niệm của người ấy không trở nên thị uy, 
không trở nên thờ ơ, không thất vọng, không nản lòng, 
và nếu tâm người ấy không chán nản, hay có tâm thối 
chuyên, nếu Bồ-tát không sợ hãi, không kinh hãi hoặc 


! zesture of argument (vitarka) 
? re-assures (abhaya) 
3 Trong ngôn ngữ của Sadhanamälã, p. 226, 4 : saiva Bhagavafr 
praqjfñã pãramitã saiva parama raskhã. 
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khiếp nhược, thì nên biết đó là một vị Bồ-tát Đại sĩ.'' 

Có 6 dạng thuộc tính xuất hiện trong hình tượng Bát- 
nhã ba-la-mật-đa. Đó là, trước hết, Hoa sen, chủ yếu 
biểu tượng cho sự thanh tịnh, mà cũng còn biểu tượng 
cho nhiều ý tưởng khác, vốn đã được giải thích rõ ràng 
do Coomeraswamy? và H. Zimrner. Kinh sách, dĩ 
nhiên là Kinh Bát-nhã ba-la-mái-đa. Sädhanamaälä cũng 
quy kết Kinh Bát-nhã ba-la-mật-đa cho Bồ-tát Văn-thù- 
sư-lợi (MañJuérT)t và SarasvafI.° Cũng xảy ra trong các 
hình tượng của Bồ-tát Quán Thế Âm, Vasudhãrä và 
Cundã. 


B. Bhattacharya° giả định rằng trong trường hợp Chuẩn- 
đề (Cundã) này, chính là Cundã-dhãranT (Chuẩn đê 
đà-la-ni). Nhưng đà-la-ni nầy được lưu giữ ở Trung 
Hoa và Tây Tạng, chỉ choán đầy một hay hai tờ kinh, 
trong khi đó trên pho tượng lại cho thấy một khổ rộng 
của thủ bản. Tràng hạt (rosary) có ba cách dùng liên 
quan đến Bát-nhã ba-la-mật-đa. 


1. Một lượng lớn trong kinh văn cốt ở áp dụng những 
định thức nhất định cho một số lớn các đề mục, chẳng 
hạn, một định thức như “x /2 không của x,` được áp 
dụng vào một danh sách dài các hạng mục, có nghĩa là 
“sắc là không của sắc,' “thọ là không của thọ,' v.v... Khi 


Asfa,Ilo 

? Elements oƒ Buddhist iconography. 1935, p. 17 sq. 

3 Myths and symbols in Indian art and civilizafion, 1946, p. 98 sq. 
+ Vadirad gphosha, pp. 107, III . pp. 127, 128. 
Dharmadhatuvaglývara pp.l27, 128. Mañjunatha, p. 148. 
Mañjusr], p. x1. 

* Pp. 332, 340; 339. 

° India Antiqua, 1947, p. 28. 
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quán tưởng một định thức như vậy, tràng hạt sẽ bảo 
đảm cho răng không một đê mục lặp lại nào bị bỏ sót. 


2. Kinh văn có một chương về “đà-la-ni môn, '' trong đó, 
những nguyên tắc như “A biểu tượng cho traí táo, C cho 
con mèo,' v.v... Bốn mươi hai? chữ cái của một bảng 
mẫu tự huyền bí-Arapacana-töm tắt giáo lý trong mọi 
phương diện của nó, chẳng hạn, mẫu tự B là cánh cửa 
dẫn đến nội quán rằng tất cả mọi ràng buộc đều bị tách 
lìa khỏi các pháp. 


3. Sau hết, từ năm 400 stl trở đi, giáo lý được tổng kết 
trong một số thần chú (mazra) ngắn, nó thường được 
trì tụng nhiều lần khi có thể. Tràng hạt được dùng để 
đếm số lần lặp lại. 


Thanh gươm, thường quen thuộc với ngài Văn-thù-sư- 
lợi, tương truyền nó có khả năng cắt đứt bóng tối vô 
minh. Thanh gươm vốn đã là biểu tượng của trí huệ 
trong kinh điển Pãli Phật giáo. Sám sét (thunderbolt; s: 
vajra) là một biểu tượng nổi tiếng về tánh không 
(áũñnyatã), nó câu thành cốt tuý của giáo lý Bát-nhã. 
Cuối cùng, bình bát gợi cho chúng ta sự xả ly tất cả 
những sở hữu cần thiết, để duy trì điều kiện tiên quyết 
cho sự giác ngộ viên mãn. 


Thể loại 


! Dhãran 1 door. 

Dhãran1 mukhaãni Safa-s, 1x, 14503. Pafñcavimé, 148—52. 
? Theo Bảng mẫu tự Devanagari 
3 S: Pätra, Hán dịch Ứng lượng khí. 
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Những biểu tượng nghệ thuật của Bát-nhã ba-la-mật-đa 
có thể phân loại đại khái theo số lượng cánh tay trên 
thân các vị thánh. Dĩ nhiên không phải luôn luôn dễ 
biết hoặc là chúng ta gặp hình tượng các vị thánh thuộc 
Bát-nhã ba-la-mật-đa hay các bậc thánh khác. Vì mục 
đích nhận dạng, chúng ta phải loại trừ chỉ để lại ba 
nguồn chính. 1. Chữ khắc ngay trên tượng. 2. Mô tả 
băng chữ các vị thánh trong sđđhana. 3. Bồi cảnh trong 
đó các hình tượng chúng ta đang tìm kiếm. Trong nhiều 
trường hợp, những nguôn tư liệu nầy, như chúng ta sẽ 
thấy, là vượt ngoài tầm của chúng ta, và chúng ta không 
thể dễ dàng đạt được một cách hoàn toản chắc chắn. 
Tượng khắc tương đối hiếm. Nhiều tác phẩm nghệ thuật 
được nghiên cứu trong viện bảo tàng, v.v... đã được 
tháo gỡ từ bối cảnh nguyên thuỷ của chúng. Và các chú 
thuật (sđđhana) đã đến với chúng ta không có chút ý 
nghĩa hoàn chỉnh nào cả, chúng ta cũng chẳng biết thực 
sự về mối quan hệ của chúng với các trường phái đa 
dạng của nguyên gốc Mật tông (7amra). 


1. Chúng ta bắt đầu khảo sát của mình với hình tượng 
có hai tay, với kinh sách hay hoa sen được thêm vảo 
một cách chắc chắn. Những chỉ tiết về sự bố trí kinh 
sách hay hoa sen rất là cao cả. Tượng hoặc đứng hoặc 
ngồi. 

Nghỉ quỹ (Sadhanamala; trước năm T100 stl.) đã lưu 
giữ cho chúng ta 8 nghi quỹ (sđđhana; 151—155, 
157—I159 thuộc hệ Bát-nhã ba-la-mật-đa hai tay. Các 
hình tượng ấy được phân bổ như sau: 
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TRĂNG 
158 153,157 I2. 159 
Tay trái: Tay trái: Tay trái và phải: 
Hoa senhồng Hoa sen xanh Hoa sen xanh 
và Kinh và Kinh và Kinh 
VÀNG 

151 154 155 
Tay phải:Hoa sen hồng Tay phải và trái Tay phải: 
Tay trái: Kinh Hoa sen hồng Hoa sen 
hông 

và Kinh Tay trái: Cuốn 


kinh đặt trước ngực 


IL A. Tất cả các hình thức màu vàng đều có bàn tay 
trong tư thế Giáo hoá ấn (gesture of teaching). Có khi 
có một hoa sen với cuốn kinh trên đỉnh, phía bên trái 
của pho tượng ngôi. Trong pho tượng nổi tiếng ở 
Singhasãri ở Bast Java (I A a),' đây là hoa sen hồng, 
như được quy định ở sađhana 158. Một vài tượng đồng 
ở (IA b—d), ngược lại, để làm cho thích hợp với 





' Số mục nây xin tra ở Bản tóm tắt (Inventory) cuối bài. 
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sadhana 153 và 157, nên có một hoa sen xanh. Trong 
những trường hợp khác, hai hoa sen mọc ở hai bên trái 
và phải, cuống hoa uốn quanh hai cánh tay, với cuốn 
kinh trên đầu mỗi đoá sen. Dạng nây là Bát-nhã ba-la- 
mậtđa trên đỉnh Linh Thứu (Vulttre Peak 
(ŒƑ dhrakuf a) ở xứ Ma-kiệt-đà. Linh Thứu là ngọn 
núi ở gần thành Vương Xá (Rãjagr ha),' nơi theo truyền 
thống, kinh Bát-nhã được Đức Phật giảng nói. Theo như 
ngài Long Thụ cho chúng ta biết? trụ xứ Tỉnh xá 
(Vihãra), là nơi xa xôi và không bị phiền nhiễu, nơi đó 
các bậc Thánh tăng (Zryaz) thường an trụ, cũng như tất 
cả chư Phật trong quá khứ đã an trụ trong đời trước,) 
một pho tượng nôi tiếng thuộc hệ Bát-nhã ba-la-mật- đa, 
như thê là chứng cứ cho hai thủ bản sáng chói của triều 
đại Pala (I A 1, k) đã được dựng ở đây. Các hoa sen 
không phải luôn luôn màu xanh như trong sadhana 
(152, 159) yêu cầu, và trong một số trường hợp, hoa sen 
hồng được thể hiện (I. Ai). Một bức hoạ về Bát-nhã ba- 
la-mật-đa màu trắng (A ¡. Ar) tương đương với szähana 
154. 


LB. Ở Cam-pu-chia, như chúng ta thường thấy, và đoá 
sen búp trong tay trái. Vị thánh đề trần đến thắt lưng. 
Tâm xà rông được giữ bởi thắt lưng có hoa văn, thả 
lỏng xuống tận mắt cá chân. Trên đầu có đảnh tướng. 
Trong một số trường hợp (I Bd, và I Bc?), một Đức 
Phật có đảnh tướng đang thiên định được tìm thấy. Hai 


' Ngài Pháp Hiển (Legge 82-3), và Huyền Trang (Watters, ii, 151) 
đã viếng thăm. 

? Le traité de la grande vertu de sagesse, (Đại Trí độ luận) trad. 
Lamotte, I, 190. 

3 Tbid., p. 196. 
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sãdhana (151 và 153) bỗ trí Đức Phật Bất Động 
(Aks obhya) trong dạng đảnh tướng của Bát-nhã ba-la- 
mật-đa. Đôi khi (I. B I-0)' tượng có hoa sen trên mỗi 
cánh tay. 


I.C. Thêm vào, có một vài dạng khác. Một tượng dáng 
thanh nhã bằng đồng ở đảo Sumatra (I Ca) thể hiện 
dạng hai tay bằng Giáo hoá ấn, nhưng không có hoa sen 
lẫn kinh sách trên tay. Một dạng Chu Fo Psa trong 
loạt tượng khắc gỗ mà Clark? đã giới thiệu, có hoa sen 
trên tay trái và phải, bên ngoài vằng hảo quang. Hai 
cánh tay giữ hoa sen và cuốn kinh phía trước thân ([. C 
b). 


Một trong những văn hiến sớm nhất mô tả hình tượng 
Bát-nhã ba-la-mật-đa được tìm thấy là trong luận giải 
về Nhân vương Bát-nhã Kinh, được dịch sang tiếng 
Hán khoảng chừng năm 750 s(l. Tương truyền ngài ngồi 
kiết già trên hoa sen trắng. Thân băng vàng ròng, trang 
nghiêm và uy nghi, với một chuỗi hạt quý và đảnh 
tướng từ đó có một dãi lụa buông xuống từ hai bên. Tay 
trái của ngài, gần bên tim, cầm cuốn kinh. Tay phải gần 
bên ngực, tạo thành ấn tướng Đại Phật đảnh Bạch tản 
cái. Một pho tượng (I. C c) ở chùa Lama Temple tại 
Bắc Kinh là tác phẩm nghệ thuật còn lại tương ứng với 


' Acc. to Finot, Efudes Asiatiques, l, 1925, p. 254. 
? Two Lamaistic Pantheons, 1937, Two vols. 
3T 994. Prajña paramita —Sitra of a benevolent king. 
1 SeppöØ-in cŸ. de Visser, p. 173. Thuật ngữ Seppö-in không phải là 
rõ ràng như chúng ta muốn. Điều nây có thê thấy được khi chúng 
ta xem xét giải thích không thoả đáng mà E. Dale Saunders 
(Mudrä, 1960) đề ra cho cơ sở dữ liệu của ông bằng tiếng Nhật 
Bản. 
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mô tả nây. 

Thêm nữa, Thai tạng giới Mạn-đà-la (man d ala)' của 
Chân ngôn tông (Shingon),? một hình tượng Bát-nhã ba- 
la-mật-đa (I. C d) tay cầm thanh kiếm, đó chính là biểu 
tượng duy nhất xuất hiện trong Hw không tạng bộ 
(Akasagarbha). 


Sau cùng, có pho tượng ở đảo Java (I. C e), tượng nây 
tôi thấy không còn phục chế lại nữa, có tượng Phật trên 
đảnh kế, nơi tay phải có chuỗi tràng hạt (2), và tay trái 
có cuốn kinh với một hoa sen. 


2. Dạng tượng bốn tay được đề cập trong Sđđhanamälä 
(no. 158, kanakavarna). Trong đó ngài được mô tả như 
sau: “Ngài đội một cái khăn với tóc xoăn, ngải có bốn 
tay và một khuôn mặt. Với hai tay ngài kết ấn chuyên 
pháp luân và được trang nghiêm bằng vô số loài châu 
báu. Ngài rực rỡ như màu vàng kimvà trên tay trái, ngài 
cầm một đoá sen xanh với một cuồn kinh Bát-nhã ba-la- 
mật-đa trên đó. Ngài đấp nhiều y cả phía trên lẫn phía 
dưới, với tay phải, ngài kết ân vô uý.° 


Dạng này tất nhiên không thể nào tìm thấy trong số 
những pho tượng hiện đang còn. 


2. A. Thông thường, trong tượng bốn tay, hai tay là 
trong tư thê pháp ân, trong khi cánh tay phải thứ nhì v 


' sarbha-dhatu-man d ala 

? Shingon 

3 Trsl. D. L. Snellgrove, in Buddhist Texts Through the Ages, cd. 
E. Conze, 1954, p. 253. Toàn bộ szđhana 156 ở đó được dịch 
thành no. 191 “An Evocation of PraJñãpãramItä.` 
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cầm xâu chuỗi hạt, và tay trái thứ hai cầm một quyên 
kinh. Chúng ta biết dạng tượng này hoặc là từ các thủ 
bản (2.Aa-g, q-r), hoặc là từ tranh và tượng từ Nepal và 
Tibet (2. A 1-p). Nơi nào màu sắc được thê hiện, thì đó 
là màu vàng kim hay là màu nâu ngả sang đỏ. 


2. B. Một vài tượng bốn tay ở Nepal và thế giới của 
LamaIst giáo, các tượng nây đều có rất muộn, cho thấy 
một kiểu mẫu khác. Một dạng sơn son thếp vàng trong 
kiểu thức tương đối hiện đại của sưu tập Nepal về đà-la- 
ni (dharanT) (2. B a), thể hiện một pho tượng bốn tay 
với tay phải trong tư thế vô uý ấn (abhaya), tay còn lại 
buông trong lòng và nâng bình bát; tay phải thứ hai chỉ 
nâng lên cao, và dường như không mang một thuộc tính 
nảo; tay trái thứ nhì cầm một quyên kinh. Có lẽ hình 
tượng này biểu tượng cho Bát-nhã ba-la-mật-đa vì trên 
trang này, mở đầu bằng Bát-nhã Tâm kinh (Hr daya). 
Tương tự như trong 2. C a, một pho tượng trong ngôi 
chùa của Lạt-ma giáo ở Bắc kinh. Tay phải cằm Kim 
cang chử (vajra), tay trái buông trong lòng, nâng bình 
bát. Tay phải thứ hai cầm chuỗi hạt, tay trái thứ hai cầm 
quyền kinh. R. Linossier' lưu ý hoàn toàn giỗng một 
pho tượng màu vàng trong một lá cờ Tây Tạng. Bà do 
dự đồng nhất tượng ấy với tượng Chuẩn đề (Cundã). 2. 
Da, tượng khắc gỗ của Lạt-ma giáo có lẽ là tượng được 
mô tả trong SđdÄhanamaia. Tay phải thứ nhì trong tư thế 
vô uý ân (abhaya), tay trái thứ hai cầm hoa sen và 
quyên kinh, nhưng hai tay chính chỉ nâng hai bên tỳ vào 
ngực. Nếu đây không phải là một tư thế nghi lễ mới, 


L Eludes d órienfalisme, 1932, Les peintures tibetaines de la 
Collection Loo, L, 25. 
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hoặc chưa từng biết đến, mà là một cách thể hiện Giáo 
hoá ấn, thì ở đây có lẽ chúng ta có tượng bốn tay để 
thừa đương ý chỉ của Sưdhanamala Sau cùng, 
Tsuibikow đưa ra một tượng phục chế khắc gỗ Tây 
Tạng, 2. D c, trong đó, hai tay trong tư thế pháp ấn, 
trong khi tay phải thứ hai cầm một lưỡi tầm sét, tay trái 
thứ hai cầm quyền kinh. 

3. Tượng 6 tay chỉ được lưu giữ trong Chân ngôn tông ở 
Nhật Bản. Dĩ nhiên tượng nây đến Nhật Bản từ Trung 
Hoa và qua Trung Hoa từ Ấn Độ thông qua ngài Thiện 
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Vô Uý,! một tăng sĩ Phật giáo từ từ Đại học Na-lan-đà, 
đến Trường An năm 716, phiên dịch Kinh Đại Nhập 
năm 724. Một vòng tròn huyền thuật quan trọng nôi bật, 
đó là Thai tạng giới Mạn-đà-la xuất phát từ kinh này. 
Bát-nhã ba-la-mật-đa an trụ ở vị trí trung tâm của Lighí 
bearing assembiy.` Sáu tay của ngài tương truyền biểu 


! £ ffữđ =; C: shàn wúwèi; J: zemmui; S: šubhãkara-simha, 637- 
735. 

Học giả Án Độ truyền bá Mật tông Phật giáo sang Trung Hoa. 
Được xem là một trong 8 vị tổ của giáo lí Phó thụ bát tô (f8 ‡# 7\ 
4H) của Chân ngôn tông. Sinh trong một hoàng tộc thuộc vùng 
Orissa, kế thừa ngôi vào năm 13 tuổi, nhưng sư từ bỏ khi các 
người anh khởi binh bạo loạn tranh quyền kế vị. Sư xuất gia tại 
Trúc lâm tinh xá (17 ## TŠ ®Â, s: ven uvanavihära) trong chùa Na- 
lan-đà (3B đã] PE SŸ). Theo chỉ đạy của thầy là Đạt-ma Cúc-đa @Š 
FB Fl #Z. s: dharmagupta), sư dẫn thân vào cuộc hành trình sang 
Trung Hoa qua đường Thổ Phôn (f† #Š, e: turfan), đến nơi vào 
năm 716. Sư được vua Huyền Tông (S4 ?) tiếp kiến năm 717, và 
bắt đầu dịch kinh tại chùa Tây Minh (ữ8 BR šŸ). Khi vua trùng tu 
lại chùa năm 724, sư dời đến chùa Đại Phúc Tiên (Ä #8 ZE SŸ) ở 
Lạc Dương, cộng tác với Nhất Hạnh (— f7) dịch Đại Nhật kinh 
(4 H Í#4 s: vairocanäbhisambodhi). Dù đã nổi tiếng với việc 
dịch kinh Ấy, sư còn dịch những nhiều kinh văn Mật tông quan 
trọng khác như kinh Tô-tất-địa (§& Z§ th ##; s: susiddhi). Sư còn 
tổ chức những nghi lễ cho triều đình và giảng (huyết ' một trong 
những pháp ngữ nây là Vô Uý tam tạng thiền yếu (#  = #ã 
). Một sô kinh văn khác được soạn ở Trung Hoa dưới sự hướng 
dẫn của sư. Đồ hình »Ngũ bộ tâm quán« ( BŨ :ù #Ä) có kế đến 
hành trạng của Thiện Vô Uý. Cho đến cuối đời, sư thỉnh nguyện 
được trở về Ấn Độ, nhưng bị từ chối, và sư viên tịch ở Lạc 
Dương. Sau khi an táng sư trên đổi quanh Long môn vào năm 
740, tín đồ Phật tử vẫn tiếp tục thờ phụng nhục thân của sư. 

? (X4 H Ất s: vairocanäbhisambodhi). 

3 Tejo-dhara-parshad ; ji-myð-in. Cũng là Vidyadhara-vriti. 
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tượng cho Lục độ (pãramitä). Hizõki mô tả ngài: “Bồ-tát 
thuộc về dạng thiên nữ ở cõi trời,` thân màu trắng VỚI 
sáu cánh tay. Một tay bên trái cầm bản Kinh tiếng 
Sanskrit, 5 tay khác kết các thủ ấn. Ngài mặc một loại 
giáp phục trên vai. Ngài phá trừ các chủng tử nghiệp vô 
minh.' 


4. Tượng 10 ray tìm thấy ở Cam-pu-chia với bốn hoặc 5 
đâu. Tượng đứng, nhưng những thuộc tính không thê 
phân biệt cho rõ ràng được. 


5. Tượng I2 tay được giữ gìn ở trường Đại học Na-lan- 
đà. Hai trong các cánh tay là trong tư thế Giáo hoá ấn, 
các cánh tay khác giữ những thuộc tính khác nhau. Tôi 
không biết nguyên cớ của loại 4 và 5 về phương diện 
Bát-nhã ba-la-mật-đa như thế nào. 


6. Sau cùng, ở Cam-pu-chia chúng ta có một dạng 
tượng Bát-nhã ba-la-mật-đa với 11 đầu, và 22 cánh tay. 
Ngài hoặc là đứng (6 a-c) hoặc ngồi (6 đ). Sự nhận dạng 
chắc chắn nhờ dòng chữ khắc trên bệ một pho tượng, 
đọc như sau: ƒrah rữpa vrah prajña paramiia, "hình 
tượng linh thánh của Bát-nhã Ba-lamật-đa thiêng 
liêng'(6 b). Hai trong số các pho tượng có dạng một 
Đức Phật thiền định trên đảnh tướng (6 b, d). 


Chúng ta có thể tóm tắt sự phân bố mang tỉnh địa lý của 
hình tượng như sau: Dưới triều đại Päla, nhiều dạng 
tượng liên quan với Bengal, từ đó trải dài qua Đông 
nam đến Java và Sumatra, và hướng Bắc đến Nepal và 
Tây Tạng. Khmer Cambodia đứng ngoài dòng chính 
này. Hình tượng Bát-nhã ba-la-mật-đa đứng, vả tượng 





LB.L. Suzuki, Easfern Buddhist, vii, 1936, pp. 32—3. 
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10 tay, 22 tay là đặc biệt đối với nhóm nây. Không có 
hình tượng nào có vẻ được giữ gìn ở vùng Trung Á. Ở 
Trung Hoa và Nhật Bản, tượng Bát-nhã ba-la-mật-đa 
hầu như không được biết bên ngoài tầm ảnh hưởng của 
Lạt-ma giáo và Chân ngôn tông.' 


Hình tượng tương tự 


Những biểu tượng của Bát-nhã ba-la-mật-đa có thể bị 
nhằm lẫn với hình tượng của Bồ-tát Văn-thù-sư-lợi, 
Sarasvat, Quán Thế Âm, Tãrã và Chuẩn đề (Cundã). 
Kết luận nầy từ một phân tích những phẩm tính của 
ngài Ý nghĩa của Bát-nhã ba-la-mật-đa? trước hết là “trí 
huệ viên mãn, và kết hợp với Bồ-tát Văn-thù-sư-lợi, 


: Thêm vào tông phái đó, theo đe Visser, 491, đồng nhất theo 
truyền thông Prajñã paramta với Kongo-go Bodhisattva 
(Vajraraksha) với bốn Shishingon của Đức Phật Bất Không thành 
tựu (Amoghasiddhi) ở phương Bắc của Kim cang giới Mạn-đà-]a. 
Vajraraksha được minh hoạ trong Clark, 4B, 52 và B 180. 

? Giáo sư Demiéville ở Paris, đã rất chân tình gởi cho tôi một số 
quán sát về “hình tượng Nhật-Trung' của Bát-nhã ba-la-mật-đa. 
Những ghi chú của Mẫu tự (D) đánh dấu tư liệu mà tôi có được 
do ông. Những tư liệu đến sau, tôi phải lưu ý một vài nguồn mà 
tôi không thể phát hiện được đó là ở trong bản tiếng Hán 
Dhãranrsamuccaya, trsL. 625, T. 901, 1i, 804%c sq., và T 259, T 
1152, một bộ Kinh và một nghi quỹ, cả hai được dịch vào khoảng 
năm 1000 stl. và có liên quan đến hình tượgn 6 tay (D.). Ở Tây 
Tạng, một số Sãdhana được giữ gìn trong tạng Tanjur. Đó là trong 
bộ sưu tập của Ui, số 2326, 2640—1, 3219—22, 3352—5, 3542— 
8, 3550. Vài tư liệu khác trong E. Conze, 7e Prajñã pãramitä 
Liierarure, 1900. pp. 22—4, 87 sq. 
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trong khi yếu tô năng lực tri thức và uyên bác liên quan 
đến “trí huệ” làm cho ngài tương đồng với Sarasvai. Đó 
là, tuy vậy, về bản chất của Bát-nhã ba-la-mật-đa, trí 
huệ dung thông với tâm từ bi rộng khắp-và nó tự nhiên 
dẫn đến tương đồng với Bồ-tát Quán Thế Âm. Đó là tác 
dụng của Bát-nhã ba-la-mật-đa cứu độ mọi chúng sinh, 
và điều ấy khiến cho ngài gần với Tãrã, đắng cứu độ 
mọi người. Sau cùng, Bát-nhã ba-la-mật-đa là “mẹ của 
chư Phật,' và điều ấy dẫn đến sự dung thông, thậm chí 
lẫn lộn, với ngài Chuẩn đề (Cundã), là 'mẹ của bảy câu- 
chi (ko£ 7) chư Phật,` như trong đä-la-ni đã xưng tán 
ngài. ' 


ĐÔ HÌNH 
Tarä —> VajradhatvISvarT 
Đáng Cứu độ 
(TaräyatI) 
SarasvafT 
* 


Văn-thù-sư-lợi— 
Trí huệ (prajñã) PRAJÑA PARAMITA — Bi 


Karun ä -Quán Thế Âm 





' Beal, Cafena, 1871, p. 413. 
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Mẹ của chư Phật 
Chuẩn đề (Cundã) Jun-dei 


Văn-thù-sư-lợi là nhân cách hoá nam tính của trí huệ. 
Hình tượng của ngài thường cầm một đoá hoa sen và 
quyền kinh, đôi khi rất giống với hình tượng Bát-nhã 
ba-la-mật-đa. Tuy vậy, đó là luôn luôn có vải khía cạnh 
khác biệt. Hoặc là thanh kiếm được thêm vào trong biểu 
tượng khác, hoặc là tư thế khác,' hoặc là hình tượng là 
nam tính.? Nữ tính của Bát-nhã ba-la-mật-đa thường là 
khá hiển nhiên. Tuy nhiên, có một vải trường hợp hai 
dạng khác nhau mà quyết định không thể dễ dàng. Mặc 
dù sự hiện hữu của I. C d nói chung giả định hình tượng 
của Tây Tạng hay Mông cô với thanh kiếm trên tay 
chắc phải là ngải Văn-thù-sư-lợi. Nhưng chúng ta có 
thực sự tin chắc không? Chẳng hạn, bức tranh ở trang 
đầu sách của G. Schulemann, Œeschiche der Dalai- 
Lamas, 1958, trình bày một tràng phan có nét hiện đại 


: Chăng hạn, một số hình tượng của Mañjuvara được bộ phái với 
tư thế /alira hay ardhaparyanka ; hoặc là hình tượng ở Tsuibikow, 
p- 20 là tượng đứng và nam gIới. 

? Tượng từ Tây Tạng mà Visser, Asiatic Art, 1948, no. 263, không 
quả quyết cho đó là Bát-nhã ba-la-mật-đa, càng giống Văn-thù- 
sư-lợi hơn khi ngài cầm cuốn kinh và một viên ngọc (bindu?), 
nhưng dó không phải là phụ nữ. Thêm nữa, theo Getty, p.I I1, 
viên ngọc thường kết hợp với cuốn kinh mà ngài Văn-thù-sư-lợi 
cầm trên tay. 


335 


Những nghiên cứu Phật học trong 30 năm 





của chùa rất đáng quan tâm, có lẽ là của Mông Cổ. 
Chính Schulemann (p. 485) đã đồng nhất hình tượng 
nây với Bồ-tát Văn-thù-sư-lợi, màu vàng cam, với thanh 
kiếm trí huệ trên cánh tay phải, và quyền kinh Bát-nhã 
ba-la-mật-đa trên đoá sen ở bên tay trái Nhưng hình 
tượng rõ rảng nữ tính không thể nhằm lẫn được, và 
Schulemamn cũng thừa nhận đó là “nhân cách hoá của 
trí huệ siêu việt.” 

Sarasvasíï là nữ thần của Ấn Độ giáo biểu tượng cho tri 
thức, tài hùng biện, và thông minh. Hình tượng của ngài 
có từ thời kỳ Phệ-đà, và đến nay được tiếp nhận bởi đạo 
Phật, thường dùng với danh xưng V4ajra-Sarasvarr. Ngài 
thường dễ được nhận biết bởi cây đản luýt (lute) chính 
là biểu tượng đặc biệt của ngài. Một trong những hình 
tượng của ngải, được mô tả trong Sưđhanamala no. 
168, Tuy nhiên, thực tế ngải được đồng nhất với chút 
màu trắng khó năm bắt của dạng Bát-nhã ba-la-mật-đa 
hai tay. Không chỉ hình dạng hữu hình bên ngoài không 
thể phân biệt được từ hình tượng của Bát-nhã ba-la- 
mật-đa màu trắng, mà còn hơn thế nữa, ngay cả thần 
chú (mantras) của hai vị thần là hoàn toản giông nhau.' 
Một tranh minh hoạ được tìm thấy trong số tượng khắc 
gỗ của Clark? và ở Cam-pu-chia, Šarasvasi thường 
được trình bày với hoa sen vả quyên kinh. 


Hình tượng Quán Thế Âm có vài điểm tương quan rất 
mật thiệt với hình tượng Bát-nhã ba-la-mật-đa. Phân lớn 


!L Sađhanamaia p. 340, so sánh với Sãđhanas 151 và 153, cŸ. pp. 
331 và 335. 
? B 254. Hoa sen trên tay phải, quyền kinh bên tay trái để phía 
trước thân, như trong Sađhana 155 của Bát-nhã ba-la-mật-đa. 
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các quốc gia Đại thừa biết về hình tượng bốn tay của 
Bồ-tát Quán Thế Âm vốn rất giống với hình tượng Bát- 
nhã ba-la-mật-đa bốn tay thông thường. Hình tượng 
Quán Thế Âm bốn tay là chủ đề đối với sự biến thiên to 
lớn, nhưng thường có vài chỉ tiết cho phép chúng ta biết 
rằng chúng ta phải liên hệ với một Quán Thế Âm-có 
nghĩa là thân màu trắng, hay tịnh bình trên một tay, hay 
tư thế của toản thân. Ở Nepal và Tây Tạng, bàn tay có 
khi siết chặt trước ngực như cách tương tự với Giáo hoá 
ấn. Tương tự với hình tượng Bát-nhã ba-la-mật-đa đôi 
khi rất gần với những điều ngay cả giới học giả cũng bị 
đánh lừa. Thánh Quán Thế Âm (Ärya Avalokite§vara) 
với 11 đầu và 22 cánh tay' là rất quen thuộc với hình 
tượng (6) Bát-nhã ba-la-mật-đa, và tượng 1§ tay, rất 
giồng hình tượng Bát-nhã ba-la-mật-đa, như chúng ta sẽ 
thấy (p. 255), phát sinh như là kết quả dung thông giữa 
Chuẩn-đề (Cunđä) và Quán Thế Âm. 


Hình tượng Bát-nhã ba-la-mật-đa liên hệ rất mật thiết 
với hình tượng Chuân-đề (Cundã), ngài cùng chia xẻ tư 
thế, quyên kinh và. chuỗi hạt. Bồ-tát Chuẩn-đề (Cundã) 
từ trước đến nay vẫn còn là một vị có nhiều tính huyền 
bí. Tư liệu trong kinh điển liên quan đến ngài rất hiếm, 
và chúng ta không biết thêm điều gì về ngài hoặc là 
nguôn gôc hoặc là chức năng sau này của ngài. Ngay cả 
danh xưng của ngài cũng cho thấy nhiều mức độ biến 
đổi đáng quan ngại. Các thủ bản Sanskrit nêu ra là 
Cundã, Cundrä, Candra, Cundrã và Cundã. Tiếng 


' Getty, Ist ed., p. 65, và pl. xxii a. A. K. Gordon. The 
lconography of Tibetan Lamaism, 1939, p. 67. 
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Trung Hoa! và Tây Tạng tương đương nhau khi dùng 
Tchouen-f! (T”siuen-die) hay Tchouentche, và 
Tsundahi hay Tsundehi-có thê đối chiếu lại với tiếng 
Sanskrit CundI, Can dĩ (= Durgal) Cunda, Chundi hay 
Cunt 1. Chân ngôn tông Nhật Bản đang nghi ngờ 
không biết đó là tên của Jundei Butsumo, hay Jundei 
Kwannon,xuất phát từ tiếng Sanskrit là đi (purity; 
thanh tịnh), sunđa (sáng và đẹp), Cu ƒ ¡ (điều tốt lành), 
Cuj đï (trở nên nhỏ hơn).? 


Hình tượng Chuân-đề (Cunđã) hiện tại có lẽ với hai tay, 
› và có khi 4, 6, 16 và 18 tay. Với vài sự quan tâm, hình 
tượng Chuân-đề (Cundã) bốn tay dễ phân biệt với hình 
tượng bốn tay của Bát-nhã ba-la-mật-đa nhờ các thủ ấn 
thông thường, hoặc là thiền định ấn (dyhãna-mudrã) 
hoặc nâng bình bát. Những khó khăn nây sinh, tuy vậy, 
là về hình tượng nhiều tay. Từ hình tượng Chuẩn-đề 
(Cundã) 16 tay chúng ta biết rằng điều mà Sãdhanamalãä 
gọi là ữla-mudrã (căn bản ấn) của hình tượng Chuẩn- 
đề (Cundã) nhiều tay là tương tự với Giáo hóa ấn. Điều 
tương tự này gây nên những khó khăn khi chúng ta đến 
với hình tượng nữ thần 18 tay từ Đại học Na-lan-đà và 
Java, ngài có hai tay rất giống với Giáo hóa ấn, và đôi 


! Pelliot, T°oung Pao, 1931, 435—-6. 
? Eastern Buddhist, vii, 1936, p. 30. 
3 Sãdhana không để ý đến dạng như vậy. Một hình tượng hai tay 
trong Viện Bảo tàng Batavia Museum, no. 639a (Rapporten 1912, 
plaat 18b) rất giống hình tượng Bát-nhã ba-la-mật-đa nhưng cánh 
tay là trong thiền định ấn (dyhãna-mudrä). Một hình tượng bằng 
vàng ở đảo Java, no. 3614 của Viện Bảo tàng Rotterdam Museum, 
tay nâng bình bát và đó không phải là hình tượng Bát-nhã ba-la- 
mật-đa như thường côgn nhận. 
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k. Conze 


khi được đồng nhất với hình tượng Bát-nhã ba-la-mật- 
đa.'! 


Khó đạt được hoàn toàn chắc chắn về vẫn đề nây, 
nhưng tôi tin rằng ở đây chúng ta đã có được sự dung 
thông giữa hình tượng Chuẩn-đề (Cundã) và Quán Thế 
Âm. Hình tượng ở đảo Java có màu hơi đỏ.? Có lẽ hình 
tượng Bát-nhã ba-la-mật-đa thường hoặc là màu vàng 
hoặc là trắng, trong khi đó chúng ta có hình tượng màu 
hồng của Chuẩn-đề (Cunđã).` Hình tượng của Ấn Độ và 
của người Java trong vấn đề biểu tượng, tôi nghĩ, tương 
tự như hình tượng Jundei Kwannon, có 18 cánh tay, giữ 
cánh tay chính trên ngực, với thủ ấn renge-no-in.* là 
hình tượng được người Nhật Bản biết đến rất nhiều. 


“ 
Thích Nhuận Châu 


Dịch xong Mậu tý, ngày 22 tháng 10 (2008/11/20) 
Tịnh thât Từ Nghiêm 
Đại Tòng Lâm. 


! Nalandã, ilI. Annual A.. S.I. 1927—28, p1. xlivb.. Shastri, pI. 
xII, b.-2. Java 1ll in Heine Geldern, Alavamische Bronzen 
(Vienna), 1925, 
p1. 12. 3. Hist. Bengal xxvi, 1ll. 64. 4. Bodh Gaya, 1ll. Foucher, 
lconographie 1 p. 145. 
? Dunkelroetlich getoent, acc. to Heine-Geldern, p. 2I. 
3 Cambridge Add. 1643, no. 58. 
*'Trong sarva/fña-vrirta của Thai tạng giới Mạn-đà-la, II. Taishõ 
Issaikyõ, Illustrations. Những hình tượng khác trong Shoshũ 
Butsuzõ-zu-ye I, 37f, và 378 (DaigojJi Temple). 
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